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. सम्पादकीय --- हि हि 
जन व्चारधारा 


भा. में जेन धिचोरधारा प्राचीन काल से ग्राजतक अविच्छिन्न रूप 
से महत्वंपूर्ण मानी जाती रही है। वेदिककाल' में भी जेन विचार घारा का भ्रस्तित्व माना 
ज.ता है, जैन तीथंकर ऋषभदेव का नाम भी वेदों में मिलता है। जेन विचारघारा 
के प्रवर्तक चौबीस तीर्थंकर हुए हैं। जिनको ““ जिन? नाम दिया गया है , इस कारण 
से क्रि. उन्होंने राग - हष को जीत कर निर्वाणा-पद प्राप्त कर लिया था, इनमें 
सवंप्रथम तीर्थकर ऋषभ देव माने जाते हैं प्रौर वद्ध मान या महांवीर चौद्ीसवें तीर्थंकर 
थे, इनका जन्म ईसा से पूर्व छटी शताब्री में गौतम बुद्ध से कुछ वर्ष पहले हुआ था , 
इन तीर्थंकरो ने भ्रपनी साधना के द्वारा संसारके बन्धनों से मुक्त होकर पूर्ण ज्ञान, 
पूर्ण शक्ति तथा पूर्ण श्रानन्द रूपी मोक्ष-पद प्राप्त कर लिया था, श्रौर संसार के सभी 
मनुष्यों के लिए ऐसा उपदेश दिया था जिस पर चल कर सभी मनुष्य मुक्त हो सकें । 

जैनों का यह विश्वास हैकि संसार में बंधन ग्रस्त सभी जींव तीर्थंक्रों के 
बताए मार्ग पर चलकर उन्हीं की तरह मुक्त, सिद्ध, स्वज्ष, सर्वशक्तिमान तथा 
ग्राननदमय हो सकते हैं । 

जैन विचार धारा की क्रुछ विशेषताएं भारत की श्रन्य विचार घाराश्रों की 
तरह से कुछ भिन्न हैं जिनके कारण भारतीय दर्शन का स्थान संसार के भौर दर्शनों से 
प्रधिक ऊचा व उदार हो गया है। इनमें से कुछ विशेषताग्रों का हम यहाँ संक्षेप से 
संकेत करते हैं :--- 
जेनियों के यहां ज्ञान को सीमित न मानकर उसमें मनुष्य को श्राष्य सभी प्रकार के 
ज्ञानों का समावेश किया है । उन्होंने ज्ञान के पाँच भेद माने हैं, (१) श्र्‌ति, (२) मति, 
(३) भ्रवधि, (४) मनः प्रयय शौर (५) केवल । 

(१) पहले दो श्र ति श्लौर मति सवंसाधारण में पाये जाने वाले ज्ञान हैं | 

(२) अवधि ज्ञान वह है जिसमें कुछ साधना करने पर मनुष्य श्रत्यन्त दूरस्थ सूक्ष्म 
तथा एपष्प द्रव्यों को भी जान सकता हैं , इस ज्ञान को आधुनिक परामनोविया 
?479]05900]029 में 0/977५099708 कहते हैं । 

(३) मन: प्रयय वह ज्ञान है जिसमें प्रच्य व्यक्तियों के वर्तमान तथा भूत बिचारों 
को जाना जा सकता है, इसको श्राधुनिक मनोविज्ञान में ।0]0[79609 कहते हैं । 

(४) केवल ज्ञान मुक्त जीवो और तौथकरों के उस ज्ञान को कहते है जो बाघा 
रहित भ्रनन्त ज्ञान होता है। 

जनों के मत में प्रत्येक बध्तु के भ्रनन्त प्रकार होते हैं , वस्तु के पूर्ण ज्ञान के लिए 
उसके सब प्रकारों का ज्ञान होना श्रावश्यक है । किसी एक प्रकार से जब उम्रका 
वरणान करते हैं तो यह व्यक्त करने के लिए उसके सम्बन्ध में श्रौर भी कुछ कहा जा 
सकता है भ्रपने वर्णव के साथ में 'स्थातः शब्द जोड़ दिया जाता है | इसी कारण से 


श्र 


जैन दर्शन को स्यातवाद भी कहते हैं। प्रत्येक वस्तु के पश्रभेक रूप भ्राकार होने के 
कारण जैन दर्शन को शभ्रनेकान्तवाद भी कहते हैं। पूरा ज्ञान प्रास करने के 
लिए उस वस्तु के सब प्रेकारों का ज्ञान होना चाहिए । 

चू कि किसी वस्तु के सब प्रकारों का ज्ञान सब मनुष्यों को होना भ्रसम्भवहै केवल 
मुक्त पुरुषों को ही द्वोा सकता है, इसलिए मनुष्यों के सांसारिक व्यवहार में भ्रपने विचारों 
में कट्ट रता नही होनी चाहिए, स्थादवादी रहकर उदारता के साथ दूसरों के साथ व्यवहार 
व विचार विमशं करना चाहिए | न किसी के सन को भ्रपनी कट्टरता द्वारा क्लेष 
पहुँचाना चाहिए त किसी को प्रपनी करता द्वारा कष्ट पहुँचाना चाहिए । इसी का नाम जेन 
विचारधारा में “प्रह्टिसा'' है । जैन विचार धारा भ्हिसा के ऊपर बहुत बल देती है । 

जैनियों के प्रनुतार जीव भ्रनन्‍्त है भौर सब जीबों में तीर्थकरों द्वारा बनाई हुई 
साधना के द्वारा मुक्त होने की सम्भावना है। मुक्त प्रवस्था में मन कमों के बन्धन छूट- 
कर ज्ञान , बंल श्रौर श्रानन्द का पूर्णा रूप से भनुभव होता है । सभी जीव उस साधना 
द्वारा इस प्रवस्था को प्राप्त कर सकते हैं। इसीलिए किसी जीव को भी तिरस्कार की 
हृष्टिट से नहीं देखना चाहिए न किसी जीव को प्रपनी भ्रोर हीन भावना रखनी चाहिए । 
स्वावलम्बन के द्वारा भ्रपती कमियों को पूरा करके भौर शुभकर्मों द्वारा मुक्ति को भ्राप्त 
करना चाहिए । 

जन लोग सृष्टि को ईश्वर कृत नद्दीं मानते | सृष्टि का आरम्भ कभी नहीं हुमा । 
सृष्टि का क्रम सदा ह्वी से चलता भा रहा है| जिसमें पुदूगल भौर जीवों का सम्बन्ध 
संजोग होकर जीवों के कर्म की सृष्टि होती है श्रौर जीव संसार में नाना प्रकार की 
गतिथों का उपभोग करता है । पुदुगक्ष, जड़, तत्वों (/8(6) को कहते है सम्यग्‌ 
दर्शन, समज्ञान ध्ौर सम्यक चरित्र के रूप में जिनको जैनों ने ' विरल”” कहा है 
पुरुषार्थ करने से जीव पुदूगल के संयोग के छुट्टी पाकर मुक्तावस्था में भ्रपने शुद्ध 
स्वरूप ब शक्तियों का झनुभव करता है। उसी प्रवस्था को मोक्ष कहते हैं । 

मोक्ष प्रासि के लिए किसी ईश्वर या देवता की उपासना करने की श्रावध्यकता 
नही । जैन लोग सृष्टि कर्ता ईदवर को नहीं मानते । मो का भाग है केवल तीर्थकरों 
के सम्यक्‌ ज्ञान, सम्यक्‌ दर्शन झौर सम्यकू चरित्र रूपी मार्ग का प्रभ्यास करता , 
सम्यक्‌ का श्र यहाँ पर यथावत्‌ तथा यथोचित हैं। सम्यक चार्त्रि में ये पंचमहान्रत 
किसी न किसी रूप में माने गये हैं , प्रहिसा , सत्य प्रस्तेय (चोरी न करना), ब्रह्म- 
चर्य भौर श्रपरिग्रह (विषयाद्वक्ति का त्याग) । 

वर्तमान हिन्दू संल्कृति या सनातन धर्म में जेन विचार घारा व व्यवहार का 
कितना समावेश हो गया है भौर इसने इसको कितना प्रभावित किया है यद्द पाठक 
भली भांति समझ सकते हैं । थे भी सम में भ्रा सकता है कि इन बातों को मानकर 
उन पर चलने से संसार के सम्री मानवों का कल्याण हो सकता है | इसलिए गंवेषणा 
के इस प्रंक में जैत विचार धारा के प्रमुख टछिद्धान्तों की भोर पाठकों का ध्यान 
भाकुष्ट किया जाता है। भारतीय संस्कृति के मुख्य भौर परस्पर संलर्त भंग है » बेदिक 
धर्म जन विचार धारा धौर बौद्ध दर्शांन इनमें से किसी एक को भी प्रलग फरके भारतीय 


संस्कृति का रूप वह नहीं रहे सकता जो भारत के तथा मानव सातन्र के लिए वांब्छतीय 
व कल्याणकारी हो । 


| 
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जीवन म॑ अनेकांत 


इन्द्र चन्द्र शास्त्री 


एक ही वस्तु को देखने के दो दृष्टिकोण हैं -- 

(१) व्वक्तिलक्ष्यी और (२) वस्तुलक्ष्यी । व्यक्तिलक्ष्यी दृष्टिकोण में व्यक्ति अपनी 
परिस्थिति को लक्ष्य में रखता है । उसके निर्णय में तत्कालींन परिस्थिति, वातावरण, 
रागदवेष एवं वेयक्तिक भावनाएं मिली रहती हैं | दूसरा दृष्टिकोश इन परिस्थितियों में 
सीमित नहीं होता । वहाँ इनकी उपेक्षा नहीं की जाती, किन्तु, उनके साथ श्रन्यः परि- 
स्थितियों का भी ध्यान रक्‍्खा जाता है। निर्णय से पहले व्यापक निरीक्षण श्रौर यह 
जानने का प्रयत्न किया जाता है कि ऐक ही वस्तु विभिन्न परिस्थियों में कसी दिखाई 
देती है | प्रथम दृष्टिकोण को एकांतिक दृष्टिकोण कहां जाएगा भ्ौर द्वितीय को 
प्रनेकांतिक । 


प्रसिद्ध इतिहासकार टायनबी ने इसी को ऐतिहासिक दृष्टिकोश कहा है। सच्चा 
इतिहासकार किसी व्यक्ति, देश, या काल' में सीमित नहीं होता । वह अपना निर्णय देने 
से पहले यथा संभव अधिकतम घटनाश्रों का निरीक्षण करत। है। निरीक्षण जितना 
व्यापक हीता है, निशंय उतना ही सत्य के श्रधिक समीप होता है । 


हम विश्व में होने वाले परिवतंनों को देखते हैं और भ्रपनी बुद्धि के भ्रनुसार उनकी 
व्याख्या करते हैं । वास्तव में देखा जाये तो उस प्रभाव को प्रकट करते हैं, जो घटना- 
चक्र हम पर डानता है। वह व्याख्या इस बात को नहीं बताती कि विश्व श्रपने श्राप में 
क्या है | यह रहस्य छिपा ही रह जाता है । प्रायः इस प्रकार का दृष्टिकोश भ्रामक होता 
है । साधोरण व्यक्ति स्वभावतः स्वकेंद्रित होता है। उसका दृष्टिकोण आंशिक श्ौर 
प्रात्मलक्ष्यी होता है । यदि सभी मनुष्य परस्पर समान होते, यंत्रनिर्भित वस्तुओं के समान 
सभी एक ही संंचे में ढले होते, तो व्रिश्व के सम्बन्ध में हमारा दृष्टिकोण अत्यंत संकुचित 
होता । किन्तु वस्तुस्थिति ऐसी नहीं है । एक ही वातावरण का भिन्न-भिन्न मनुष्यों पर 
भिन्न-भिन्न प्रभाव होता है। एक ही जलवायु एक को कर्मठ एवं साहसी बनाती है और 
दूसरे को निर्बंल एवं परावलंबी। प्रत्येक व्यक्ति श्रपनी विशेषता रखता है। वह वातावरण 


लॉ 


तथा परिस्थिति को अपनी दृष्टि से देखता है श्रौर तदनुसार घारणा बनाता है। शरीर- 
शास्त्री विश्व को जिस दृष्टिकोण से देखता है, कबि का दृष्टिकोण उससे भिन्न होता है । 
इसी प्रकार दाशंनिक, धर्माचाये, राजनीतिज्ञ, समाजशास्त्री, व्यापारी तथा वंज्ञानिक 
सभी के दृष्टिकोण भिन्न-भिन्न होते हैं । सत्य पर पहुँचने के लिये उन सभी पर विधार 
करने की आ्रावश्यकता है । 

एकांत से ऊपर उठने के लिए बुद्धि तथा हृदय का परिसाजं॑न झ्रावश्यक है । इसके 
लिये एक श्रोर बद्धमूल धारणाभ्रों को छोड़ना होता है, दूसरी झ्ोर रागद्वेप एवं श्रन्य 
स्वॉोर्थों से ऊपर उठना । 

वास्तव में देखा जाये तो स्वकेंद्रता पाथिव जीवन का अवध्यं भावी परिशाम है । 
संसार में जितने जड़ तत्व हैं, वे किसी श्रज्ञात शक्ति या नियम के श्रनुतार चल रहे हैं, 
किन्तु चेतन तत्व भ्रपनी विशेषता रखता है । वह श्रांशिक रूप में उस प्रज्ञातधारा से 
भ्रलग होकर अपनी स्वतन्त्रता का उत्तरोत्तर वृद्धि करना चाहता है । इतना ही नहीं, 
अन्य शक्तियों को अपने भ्रधीत करता चोहता है। उन्हें श्रपती इच्छानुसार चलाना 
चाहता है| दूसरे शब्दों में यों कहा जाएगा कि प्रत्येक भाणी अपने श्रापफ्रो विश्व का 
केंद्र बनाना चाहता है । इस प्रयत्न में वह दूसरे प्राणियों के साथ टकराता है, अ्रचेतन 
तथा चेतन शक्तियों के साथ संघर्ष करता है। विश्व में होने वाली समस्त उथलपुथल का 
यही रहस्य है । 

स्वकेंद्रता का ही दूसरा नाम जीवन है। हेम जीना चाहते हैं श्रौर उसके लिये 
अनुकूल परिस्थिति का छुनाव करते हैं। यह चुनाव ही एकांत है। दूसरे शब्दों में यों 
कहा जाएगा कि एकांत जीवन का श्रनिवाय तल्व है किन्तु जीवन हाब्द श्रपने श्राप में 
अआमक है + हम शरीर, संपत्ति झादि वाह्य वस्तुओं के सगम्रह को जीवन मालते हैं, 
इसलिए भारत की प्राध्यात्मिक परम्पराएं उसे बधन एवं हेय कहती हैं । वे मृत्यु की 
उपासना करती हैं । ऐसी मृत्यु जिसके पश्चात्‌ जीवत ग्रहणा न करना पड़े । वास्तव में 
वह मृत्यु ही श्रमर जीवन है और सांसारिक जीवन प्रतिदिन की सुृत्यु । बौद्ध धर्म ने 
जीवन को तृष्णा कहा है श्र मृत्यु को निर्वाण । जैन धर्म में इन्हें ऋ्रशः मोह भौर 
मोक्ष कहा गया है योगदर्शन में क्लेश और कवल्य | 

दाशंनिक क्षेत्र में स्वकेंद्रता, बोद्धिक व्यामोह है और धार्मिक क्षेत्र में पाप। 


जब तक मानसिक घरातल संकुचित रहता है, दाहंनिक दृष्टिकोण का विकास नहीं 
हो पाता । इसके लिये दो बातें श्रावश्यक हैं--पहली बात यह है कि हम दूसरे के भ्रस्तित्व 
को भी स्वीकार करें| सिंह अपने ही व्यक्तित्व को महत्व देता है, उसके सामने दूमरे 
प्राणियों के अ्रस्तित्व को स्वीकार नहीं करता । प्राचीन मानव श्रपने व्यक्तित्व को कुल, 
जाति प्रथवा भौगोलिक सीमाग्रों में बंद समझता रहा । फलस्वरूप एक कुल दूसरे कुल 
के लिये, एक राष्ट्र दूसरे राष्ट्र के लिये श्रभिशाप बन गये। अनेकांतिक दृष्टिकोण इन 
सब सीमाओ्ों को समाप्त कर देना चाहता है। दूसरी बात भ्रतुभूति है। हम अपने सुश्च- 
दुख को श्रतुभूति जिस उत्कट मात्रा में करते हैं, दुसरे की नहीं करते । जैन श्रनुभूति के 
क्षेत्र को भी असीम बना देना चाहबा है| इसी का दूसरा नाम है-अ्रहिंसा की उपासना | 


जप 


२, 


जीवन में श्रनेकाँत 


प्रत्येक प्राणी में सचंप्रथम भावना अपने संरक्षण की होती है। पैदा होते ही उसे 
इस बात की चिन्ता लग जाती है। जिन व्यक्तियों को उसमें सहायक समभता है, उनसे 
प्रेम करता है श्र जिन्हें बाघक, उनसे ढ ष | जिन्हें प्रबल मानता है, उनसे भयभीत 
होता है और जिन्हें निबंल, उन पर भ्राक्मण करने लगता है। शिक्षु माता से प्रेम 
करता है, भ्रपरिचित व्यक्तियों से घबराता है श्नौर कीड़े मकोड़े झ्रादि छोटे जंतुग्नों को 
मारने के लिये तैयार हो जाता है। 

ज्यों-ज्यों बड़ा होता है श्रौर जिस अनुपात में अपने को सुरक्षित समझता है, एक 
नई भावना प्रकट होती जाती है। वह है अभ्रहंकार की भावना | वह दूसरे पर अधिकार 
जमाना चाहता हैं । उसके न्यायोचित भ्रधिकार को छीनना चाहता है । कहीं पर इसका 
लक्ष्य वयक्तिक आवश्यकता की पूर्ति होता है, कहीं इंद्रियतृसि और कहीं मिथ्या श्रस्मिता 
का पोषण | पशु अपनी भूख, प्यास आदि आवश्यकताओं की पूर्ति के लिये दूसरे का 
ग्रधिकार छीनता है । विषपयासक्त साधारण मनुष्य इंद्रियतृत्ति के लिये। शासक तथा 
लोकनेता अ्रस्मिता की पूति के लिये । इसके लिये कोई हिसात्मक उपायों को काम में 
लाता है, कोई प्रचार, प्रदर्शन तथा प्रलोभन को कोई ऐहिक सुखों का प्रलोभन देता है 
और कोई पारलौकिक सुखों का । साथ में तरह-तरह के भय भी बताए जाते हैं । शासक 
प्राणदंड का भय बताता है। समाजनेता लोकनिदा का और धर्म नेता नरक का । अस्मिता 
पूर्ति के इन उपायों का मूल्यांकन हिसा भ्रोर अ्रहिसा के श्राधार पर क्रिया जा सकता है । 
क्रर शासक का आधार शारीरिक हिंसा है | वह निम्नतम श्रेणी पर है। सामाजिक 
बहिष्कार का भय प्राचीनकाल में शारीरिक दंड के रूप में परिणत हो जाता था। किन्तु 
ग्रब उसका प्रभाव घट गया है ॥ फिर भी इतना प्रवश्य होता है कि व्यक्ति को विकास 
के लिये जो सुविधाएं तथा प्रोत्साहन मिलना चाहिए, वह बंद हो जाता है । फलस्वरूप 
उसकी प्रगति रुक जाती है। नरक का भय तथा स्थर्ग के प्रलोभन उसी व्यक्ति पर भ्रसर 
करते हैँ जो उसमें विश्वास रखता हूँ । गर्त्तमान जगत में इनका प्रेभाग भी समाप्त प्राय 
होता जा रहा है | किन्तु समस्त, धामिक परम्परात्रों का इतिहास इस बात को प्रकट 
करता है कि प्राचीन काल में यह प्रभाग बहुत उग्र था | पोप तथा धर्माचारी जिसे चाहते 
र्ूगं में भेजदेते थे, और जिस पर नाराज होते उसे नरक में । इस प्रकार घर्मं संस्था पर 
भी गैयक्तिक अ्रस्मिता छाई हुई थी । 

इन श्रस्मिताग्रों में परस्पर टक्करें हुई और प्रत्येक क्षेत्र विपाक्त हो गया । घर्मा- 
चाय आत्मसाधना को छोड़कर दूसरे की निन्‍दा तथा दोषोद्वावन में लग गये । लोकसेवक 
रचनात्मक कार्य को छोड़कर दूसरे को नीचा दिखाने में । विचारकों ने लोक कल्याण के 
लिये अ्रनेक सिद्धान्तों का ्राविष्कार किया, किन्तु प्रत्येक सिद्धान्त पर शप्रस्मिता का 
ग्रावरणश चढ़ गया | श्रौर वह उत्थात के स्थाव पर पतन का कारण हो गया । इसी 
आवरण को जेन परिभाषा में एकांत कहा जाता है । वेदान्त में इसी का नाम अ्रविद्या 
है। योगददन में क्लेश । सांख्य दर्शन में रजोगुण । बौद्धदर्शन में तृष्णा तथा वंत्रसाधना' 
में कचुके । सभी की यह मान्यता है कि इसे दुर करने पर ही सत्य का दर्शन हो सकता है । 


जैन परिभाषा में इसे एकांत से अनेकांत की शोर अ्रग्रसर होना कहा जाएगा। 
इसका थे है अपने व्यवहार तथा विचार में दूसरों का भी ध्यान रखना । इसको सापेक्ष 
दृष्टि भी कहां जाब। है । भ्रर्थात्‌ व्यवहार करते समय केवल अभ्रपनी सुख-सुविधा का ध्यान 
न रखकर दूसरे का भी ध्यान रखना । इसी प्रकार निर्शाय करते समय दूसरी दृ्षियों को 
भी ध्यान में रखना । अपने व्यवहार में जो व्यक्ति दूसरों का जितना अधिक ध्यान रखता 
है, वह उतना ही सभ्य कहा जायेगा । इसी प्रकार निरंय करते समय जितने अधिक 
हृष्टिकोशों पर विचार किया जायेगा, हम उतना ही सत्य के समीप होंगे । धर्म, दर्शन, 
इतिहास, कला, विज्ञान आदि प्रत्येक विद्या का यही लक्ष्य है कि मनुष्य को स्वकेन्द्रित 
श्रवस्था में ऊपर उठाकर सर्वकेन्द्रित बनाना । घार्मिक जगत में इसे समता कहा जाता 
है। दर्शन शास्त्र में सापेक्षयाद और राजनीति में लोकतन्त्र । कला के क्षेत्र में इसका 
श्र होगा वेयक्तिक अनुभूति और सावंजनिक अनुभूति में समरसता । सच्चा कलाकार 
वही है जो प्राणीमात्र की अनुभूति को श्रपनी अनुभूति बना लेता है। सच्चा वैज्ञानिक 
वेयक्तिक धारणशाओों को अलग रखकर वस्तु की गहराई में उतरता है । 
धर्म ओर श्रनेकांत 

धर्म का लक्ष्य मनुष्य को बेयक्तिक भूमिका से ऊपर उठाकर किसी ऐसी भूमिका पर 
लाना है जहाँ वह दूसरों के साथ समानता या एकता का प्रनुभव कर सके | कुछ धर्मों 
ने व्यक्ति को भ्रपना लक्ष्य बनाया श्रोर कुछ ने समाज को । व्यक्तिवादी धर्मो ने उस तत्व 
की श्रोर ध्यान प्राकृष्ट किया, जहाँ प्रत्येक प्राणी दूमरे प्राणी के समान है । समाजलक्ष्यी 
धर्मों ने एक ऐसे श्रतींद्रिय तत्व को प्रस्तुत किया जिसे प्राप्त कर लेने पर बेयक्तिक्त भेद 
भिट जाता है | समंतावबादी धर्मो ने दुःख तथा बंधन का कारश वैषम्य बुद्धि को बताया | 
एकतावा दी धर्मो ने भेदबुद्धि को । वेंषम्य से साम्य की आर तथा भेद से श्रभेद की श्रोर 
अग्रसर होने को दूसरे शब्दों में एकांत से भ्रनेकांत की शोर बढ़ना कहा जा सकता है। 

एकातवादो दूसरे के साथ व्यवहार करते समय “स्व को मुख्यता देता है पौर पर 
को भूल जाता है | उसे “स्व” के समान पर? को भी महत्व देने का पाठ सिखाना ही 
अनेकांत की शिक्षा है । वंदिक परंपरा समाजलक्ष्यी है । उसके मुख्य चार तत्व हैं। (१) 
जगत कर्ता के रूप में ईइबर में विश्वास (२) वेदों में विश्वास (३) वर्शाब्यस्था तथा (४) 
्राश्रम॒ व्यवस्था । ईदवर में विश्वास व्यक्ति को यह प्रेरणा देता है कि अश्रपने सं कुचित श्रश्ति- 
त्व को भूलकर उस महान प्रस्तित्व को जीवन में उतारने का प्रयत्न करता रहे ॥ 
समस्त विश्व को तद्गप समझे । पृथक भ्रस्तित्व को भूलकर श्रपने शाप को उसमें विलीन 
करता चला जाय | उपके सुख को श्रपना सुख तथा उसकी उन्‍लति को श्रपनी उन्नति 
माने । यह विद्वांस उसके हृदय को विशाल बनाता है । 

वेदों में विश्वास मनुष्य को बौद्धिक सकोंच से मुक्त करता है। प्रत्येक मनुष्य 
श्रपती बुद्धि को सवॉपरि मानता है । चाहता है सभी उसके निर्णाय को स्वीकार करें। 
उसके श्रादेश का पालन कर । वेदों का संदेश है कि ज्ञान व्यक्ति विशेष की बुद्धितक 
सीमित नहीं है, उसे भ्रपना मस्तिष्क खुला रखना चाहिए । इसका यह श्रर्थ नहीं है कि 
बह अंधविश्वासी हो जाऐ । उपनिषदों में श्रवणशु के साथ मनन को भी प्रावश्यक माना 


है. डे 


गया है| इसका भश्रथं है पहले श्रद्धापुबंक शास्त्र की बात सुननी चाहिए। फिर उस पर 
प्रपनी बुद्धि से मनन करना चाहिये । उसके बिना सत्य का साक्षात्कार नहीं हो सकता । 
किन्तु पुरातन ज्ञान का सहारा लिए बिना केवल अपनी बुद्धि से चलने वाला भी सत्य 
पर नहीं पहुच सकता हमारे ज्ञान का ६ प्रतिशत दूसरों की शिक्षा या पुस्तकों पर निर्भर 
होता है । जीवन में उप्तकी उपेक्षा नहीं की जा सकती | 

तीसरा तत्व बरणं व्यवस्था है| इसका श्रथं है बेयक्तिक योग्यता के अनु वार कर्त्तव्य 
का विभाजन । किसी व्यक्ति में बुद्धि की प्रधानता द्वोती है | किसो में शारीरिक शक्ति 
की श्रोर किसी में व्यवस्था या योजना शक्ति की, कोई सरल श्रौर श्रमजीबी होता है । 
समाज को सभी प्रकार के व्यक्तियों की श्रावव्यकता होती है, उसकी उदन्चति के लिए 
यह प्रावर्यक है कि प्रत्येक व्यक्ति अग्नी-प्रपनी योग्यता के श्रनुसारं समाजरूंपीयज्न में 
'भाग ले । दूसरी शोर समाज प्रत्येक व्यक्ति की प्रावश्यक्रता पूर्णो करे , इस प्रकार इसके ' 
मूल में भी समता का सिद्धान्त है । किन्तु यह बाह्य समता नहीं है ।एक व्यक्ति पहलवान 
है, दूसरा कारीगर, तीसरा विद्वान । यदि तीनों से एक ही काम लिया जाएगा तो यह्‌ 
समता का उंपह्दास होगा । वस्तुत: देखा जाये तो वहाँ समता के स्थान पर विषमता 
हो जाएंगी | क्योकि पहलवान को शारीरिक श्रम करने में सुख होगा श्रौर विद्याजीवी 
को कष्ट । प्रत: समता का श्राघार बाह्य जीवन नहीं है, किन्तु योग्यता श्र श्रान्तरिक 
प्रनुभूति है । इसी को भगवद्गीता में मुण-कर्म कहा गया है । वितरण के क्षेत्र में भी 
समता का यही सिद्धाँत लागू होता है । एक व्यक्ति का मनोरंजन स्वादिष्ट मोजन से 
होता है, दूसरे का चित्रपट से भ्रौर तीसरे का तात्विक चर्चा द्वारा । यदि तीनों को एक 
ही प्रकार की सामग्री दी जाएगी तो एक सा मनोरबन न होगा प्रौर समता के स्थान 
पर विषमता श्राजाएगी । श्रत: यहाँ भी प्रनुभूतिथों का ध्यान रखना प्रावश्यक है । 

धर्मंसस्था श्रौर भी श्रागे बढ़ती है। उसका कथन है कि रुचि के साथ हित का 
भी ध्यात रखना आवश्यक हैं । इस पर चिंतन करते हुये-- मनीषियों ने यह धनुभव 
किया कि परष्पर संघर्ष एवं भ्रन्य समस्यात्रों का समाघान करने के लिये व्यक्ति के 
जीवन में त्याग श्र'नता चाहिए । राजनीति व्यक्ति को अपने श्रधिकार के लिये लड़ना 
सिखादी है । किस्तु प्रधिकार की कोई सीमा नहीं होती | बलवान निबंलों के श्रधिकारों 
को छीनकर उन पर शासन करना अ्रपता श्रॉघयकार समभता है। वह मानता है कि 
निबंल को स्वतन्त्र होकर जीने का श्रधिकार नहीं होता । फलस्वरूप बलाबल का निर्णय 
करने के लिये युद्ध द्वोते हैं । न्याय पर उच्छु खल शक्ति का भ्राधिपत्य हो जाता है । श्रौरं 
शारीरिक या दस्त्रबल तक सीमित नहीं होती | छल कपट, मिथ्या-प्रचार, विश्वासघाते, 
षडयंत्र ग्रादि सभी उपाय काम में लाए जाते हैं। दूसरी ओर घ॒र्मं का कथन है कि व्यक्ति 
को अ्रपना ध्यान कर्तव्य पर रखना चाहिए | पअ्रधिका र के क्षेत्र को घटाते जाना चाहिए 
पभौर कर्तव्य के क्षेत्र को विस्तृत । इसकी अभ्रंतिम सीमा वहाँ है, जहाँ भ्रधिकार कुछ नहीं 
रहता । सब कुछ कर्तव्य हो जाता हैं | इसी श्रवस्था को वेदान्त में ब्रह्मलय, बौद्ध धर्म 
में शुन्यविलय प्रौर जैन धम्म में वीतरागता कहा गया है । वेदिक परम्परा के भनुमारं 


यह सामाजिकता की पराकाषठा है। जैन तथा बौद्ध घर्मं के श्रनुसार व्यक्तित्व के विक्ांस 
के | 


वैदिक परम्परा का चौथा तत्व आश्रम व्यवस्था है। इसका भी एकमात्र लक्ष्य 
व्यक्ति को संक्ुचित भूमिका से ऊपर उठा कर सावंजनिक भूमिका पर लाना है। प्रथम 
ग्राश्रम ब्रह्मचर्य हैं, जहाँ कर्तव्य क्षेत्र में उतरने के लिये प्रावश्यक योग्यता का सम्पादन 
किया जाता हैं, द्वितीय गृहस्थाश्रम है । इसमें व्यक्ति समस्त सामाजिक उत्तरद।धित्व को 
निभाता है| इसके लिये पाँच यज्ञों का विधान है। 

(१) भूतयज्ञ--भूखे पशु-पक्षियों को भोजन देना । यह इस बात को घूुचित 
करता है कि भारत में सामातिकता का क्षेत्र मनुष्य तक सीमित नहीं था। उसमें पशु- 
पक्षियों को भी सम्मिलित किया जाता था ॥ 

(२) भ्रतिथियज्ञ-भोजन, निवास भ्रादि के द्वारा प्रतिथि का सत्कार । 

(३) पितृयज्ञ -पृव॑ंजों का स्मरण तथा उनके प्रति सत्कार प्रदर्शन । 

(४) ऋषियज्ञ--ज्ञानियों के प्रति सत्कार, उनकी रचनाप्रों का प्रध्ययन । 

(५) देवयज्ञ--विश्व का संचालन करने वाली श्रतींद्रिय शक्तियों का स्मरण प्रोर 
सत्कार प्रदर्शन । 

ये यज्ञ गृहस्थ को सबके स।थ सामाजिक सम्बन्ध जोड़ने की प्रेरणा देते हैं। भूत- 
यज्ञ प्रारणिमात्र के प्रति सहानुभूति कर संकत है| भ्रतिथियज्ञ श्र्पारचित नवागंतृक के 
सत्कार की प्रेरणा देता है। पित॒यज्ञ वर्तमान की सकुचित परिधि से निकालकर अतीत 
के साथ सम्बन्ध जोड़ता है। ऋषियज्ञ बुद्धि को विशाल बनाता है। ओर देवमन्न प्रच्छन्न 


महान शक्तियों की श्रोर संकेत करता है। पाँचों का लक्ष्य हमारी संकुचित परिधि का 
विस्तार है । 


तीसरा आश्रम वानप्रस्थ है | इसमें प्रवृत्तियाँ घट जाती हैं। व्यक्ति का भ्ुकाव 
विधेयात्मक जीवन को छोड़कर निवृत्ति की शोर हो जाता हैं | इसमें भी वह साम्य की 
साधना करता है। किन्तु दिशा बदल जाती है ' दूसरों की सेवा के स्थान पर वह ॒त्याथ 
की झोर भुकता है। उसका लक्ष्य सामाजिक साम्य के स्थान पर आध्यात्मिक साम्य हो 
जाता है | वह घनसंपत्ति, परिवार आदि वेयक्तिक भ्रधिकार की वस्तुओं को बंषम्य का 
कारण मानता हैं श्रौर उन्हें छोड़ता चला जाता हैं । 

चोथा आश्रम संन्यास है । वहाँ त्याग अपनी पुरंंता पर पहुँच जाता है। धन- 
संपत्ति तथा परिवार का सर्वंथा त्याग कर दिया जाता है | शरीर के प्रति भी ममत्व 
नहीं रहता । साधक उस तत्व में लीन होने का अभ्याप्त करता है, जो समस्त भेदों से 
परे हैं । जहाँ सब झपना हो जाता हैं । पराया कुछ नहीं रहता । 


बौद्ध धर्म का उच्चतम रूप शुन्य साधना है। उसका मुख्यबल तृष्णा के नाश पर 
है । तृष्णा व्यक्ति के विचारों को संकुचित कर देती है। किसी वस्तु को प्राप्त करने की 
तृष्णा होती है, किसी को छोड़ने की जिसे प्र!प्त करना चाहते हैं: उसके गुण दिखाई 
देते हैं श्रोर जिसे छोड़ना चाहते है उसके दोष । इस प्रकार दृष्टि मलिन हो जाती है, 
इसे दर करने के लिये बौद्धधर्म ने सभी वस्तुझ्ों की क्षरिाकता निश्सारता और शुम्यता 
पर बल दिया । उसने तो यहाँ तक कहा कि साधना के लक्ष्य को लेकर भी हमारी हृष्ठि 
सकुचित नहीं होनी चाहिए | प्रायः सभी धर्मों ने आत्मा का अस्तित्व स्वीकार किपएः 
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हूँ । और उसकी अभिव्यक्ति को साधना का लक्ष्य बताया है। किन्तु बौद्ध धर्म का कथन 
हैं कि यह भी संकुचित वृत्ति है। ब्रात्मा नामका कोई शाइवत तत्व नहीं है वह केवल 
पग्रनुभूतियों का प्रवाह है । जिस प्रक्रार नया पानी न श्राने पर नदी का प्रवाह सूख जाता 
है, इसी प्रकार नई भनुभूतियाँ न होने पर श्ात्मा नामका प्रवाह भी सूख जायेगा । नई 
धनुभूतियों का न होना ही शून्य समाधि है। झात्मतत्व के इस भ्रपलाप को बौद्ध परि- 
भाषा में पुद्गल-नैरात्म्य कद्दा जाता है । उसका यह भी कथन है कि हम रूप श्रौर 
प्राकार को देखकर उनके ग्राधारभूत किसी द्रव्य की कल्पना करते हैं। किन्तु उसकी 
कोई वास्तविक सत्ता नहीं होती । महायान का बिकास होने पर वह श्रौर भी श्रागे बढ़ 
गया । उसने कहा कि हमें रूप रस श्रादि की प्रतीति होती है, इसके लिए यह श्रावद्यक 
नहीं है कि वे धर्म वास्तव में विद्यमान हों बिता वस्तु के भी प्रतीति होती है . फलसरूब- 
रूप रूप, रस श्रादि गुणों की सत्ता का भी श्रपलाप कर दिया गया। इसे बौद्ध परिभाषा 
में धर्म नेरात्म्य कहा जाता है | अंत में प्रतीति पर विचार प्रारम्भ हुआ। उसे सत, 
ग्रसत्‌ ग्रादि की विभिन्न कोटियों में रखकर परीक्षा की गईं | किन्तु वह कहीं भी ठीक 
न बेठो | इसी परीक्षण ने शुस्यवाद को जन्म दिय। | बोौद्धधर्म का विकास इप तथ्य को 
प्रकट करता है कि गहराई पें जाने पर कोई बात ठोक नहीं उतरती । अंत में जो रहता 
है वह शून्य हैं | ऐसी स्थिति में तष्णा कसी ? और श्राग्रह कसा | जन दर्शन में भनेकांत 
के श्रस्ति-तास्ति ग्रादि सात अंग किए गए हैं । भंग अश्रवक्तव्य है। इसका श्रर्थ हैं वस्तु को 
हाँ या ना कित्ती रूप में नहीं कहा जा सकता । जैन धमं का मुख्यबल समता पर है। 
देनंदिन कर्त्तव्य के रूप में जेन धर्म ने जिम्त ब्रत का विधान किया है उसे सामाथिक 
कहा जाता है । ग्रृहस्थ इसे कुछ समय के लिये करता है | साधु का तो यह्‌ जीवन ब्रत 
ही होता है। सामायिक का श्रर्थ है, समता की प्वाराघना | जेन साधुग्नों के लिये स्मण 
शब्द आता है। उत्तराध्ययन सूत्र में श्राया है 'समयाएं समणो हो? श्रर्थात्‌ समता ये 
समयण होता है । 

व्यवहार में समता का भ्रथं है दुसरे की प्रनुभूतियों को उतना ही महत्व देना 
जितना श्रपनी अश्रनुभूतियों को दिया जाता है । इस बात को हृदयंगस करना जिस प्रकार 
दुःख हमें प्रभ्रिय है, उसी प्रकार दुसरों को भी प्रप्रिय है। भाचारांग सूत्र में भगवान्‌ 
महावीर का कथन है कि जब तुम किसी दूसरे को मारने-पीटने या कष्ट देने जाते हो तो 
उसके स्थान पर श्रपने को रखकर सोचो । यदि वह व्यवहार तुम्हें श्रश्रय. जान पड़ता 
है तो समभलो दुसरे को भी अधिय होगा । उसका प्रांचरण मत करो। जैन धर्म का 
भरहिसावाद अनुभूतियों की समता के इसी सिद्धान्त पर भ्राधारित है। जैन साधना में 
इस ब्रत का प्रथस स्थान है। 

बंषम्ये का दूसरा कारण परिय्रह हैं। साधारणातथा इसकी व्याख्या धनसंपत्ति के 
संग्रह के रूप में की जाती है। किन्तु सूक्ष्म विचार करने पर ज्ञात होता है कि जो 
तत्व हमारो बुद्धि को संकुचित बनाते हैं, वे सभी परियह हैं तत्वाथं सूत्र में उन्हें मृ्च्छा 
कहा है । जिसका ग्र्थ विवेर शक्ति का कुठित होना । 

, परिग्रह शब्द में “परि! उपसर्ग श्रौर “यह! घातु है । “परि? का श्रथं है--चारों 

प्रोर से । रह का प्र हैं 7हणा करना पकड़ना । जो तत्व हमारी बुद्धि को चारों धोर 


से पकड़ या जकड़ लेते हैं हैं: वे सब परिय्रह के अंतर्गत हैं | यदि संप्रदाय या परम्परा- 
विशेष का मोह हमारी बुद्धि को जकड़ता है तो वह भी परियग्रह है । और पअनेकांत उसे 
छोड़ने के लिए कहता है। साधारणतया धर्माचार्य घनसम्पत्ति तथा परिवार को लेकर 
परिग्रह की व्याख्या करते हैं। किन्तु संप्रदाय के रूप में वे स्वयं परिग्रद्ध बन जाते हैं । 


जैन परम्परा में इसका एक ज्वलंत उदाहरण हैं । गोतम स्वामी भगवान महावीर 
के मुख्य शिष्य थे । उन्होंने उप्र तपस्या की सैंकड़ों व्यक्तियों को दींक्षित किया । उन के 
पश्चात्‌ दीक्षित होने वाले बहुत से साधुओ्रों ने केवल्य प्राप्त कर लिया । किन्तु वे स्वय 
उससे बंचित रहे । कारण पूछने पर भगवान ने बताया--गौतम; तुम्हें मेरे व्यक्तित्व के 
प्रति मोह है, यही केवल्य प्राप्ति में बाघक बना हुम्ना है। साधना के क्षेत्र में व्यक्तित्व 
का मोह, विकास को रोक देता है। वहाँ उपास्य उच्चसाधना के लिये प्रेरक न रहकर 
बुद्धि का बधन बन जाता है। धावरण का नाश करने वाला स्वयं भ्रावरण हो जाता है | 


नयवाद जन दर्शन का मुख्य तत्व है। उसकी व्याख्या करते हुये रत्लप्रभ सूरि ने 
स्तुति के रूप में बताया है--भगवान्‌ तुम्हारा मत विचिन्न है। साधारणतया विरोधी 
का खंडन करने वाले को श्रच्छा श्ौर मंडन करने वाले को बुरा कहा जाता है । 
किन्तु तुम उलटी बात कहते हो । जो नय दूसरे का खडन करता है उसे 'कुनय” शोर 
जो मंडन करता है उस्ते *सुनम? कहते हों । यद्दी दृष्टि श्रनेकांत का मुल हैं । 

पाँच महाव्रत सामयथिक्र का वित्तार हैं । प्रथम श्रहिसाब्रत स्व! भ्रौर पर! में 
समता पर बन देता है। यह वंषम्य प्रहकार के कारण प्राता है। प्रत्येक व्यक्ति का 
श्रहुंकार दूपरे के अहंकार को दबाना चाहता है / फलस्वरूप श्रहंकारो में टक्‍करें होती 
हूँ प्रोर युद्ध प्रारम्भ हो जाते है। इसे दूर करने के लिये श्रपने श्रहटूकार को घटाते जाने 
की ग्रावश्यकता हें । इसी का नाम अहिसा हैँ एक दिन ऐसा श्राता हे जब 'पर” का 
ग्रहुकार ही 'स्व' का भ्रहुंक्नार ही स्व” का अहकार बन जाता है। पंचम ब्रत अ्रपरिग्रह 
हैं । इसका प्रथ है 'स्वीय! श्लौर “परकीय? के वेषम्थ को दूर करना । शास्त्रीय परिभाषा 
में इसे ममत्व या ममता कहा जाता है । प्रहुं भौर मम की बुद्धि समाप्त हो जाने पर 
साधक समता की चरम प्रवस्था पर पहुंच जाता है । जन परिभाषा में इसे यथाख्यात्त 
चरित्र कहा जाता हूँ, जो सामायिक की उत्कृष्ट प्रवस्था हे । जो व्यक्ति इसे प्राप्त कर 
लेता है, उसे वीतराग या भ्रहृंत कहा जाता हैँ | ? यह हुआ व्यवहार को लेकर स्व! 
श्रोर (पर में श्रनेकांत । 

सामाजिक का दूपरा प्र बाह्य और प्राम्यंत र-जीवन में एकता हैँ । हमारी बुद्धि 
हितादित का विवेक करती हैँ । मन का संचालन इच्छाप्रों एवं जमे हुए संस्कारों द्वारा 
होता है । शरीर का बाह्य पनुनूलता तथा प्रतिकुलता के आधार पर । स्वस्थ व्यक्तित्व 
का अथं है : इन तीनों का सामंजस्थ । किन्तु जब मन वुद्धि के अधोन नहीं रहता भर्थात्‌ 
इच्छा पर विचार का नियन्त्रण नहीं रहता ता व्यक्तित पथ प्रष्ट हो जाता है। जब 
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। आरद्धिसान्रत सब ओर पर के वेषम्य को मिठाता है सौर अपरिआह 
मत रवीय तथा परकीय के । 


शरीर पर मन का नियन्चरण नहीं रहता तो परिस्थिति और भी भयंक्रर हो जाती हूँ । 
उस अ्रवस्था को विक्षिप्त या रुग्ण कहा जाता है। यहाँ प्रनेकात का श्रर्थ है शारीरिक 
तत्वों का परस्पर सापेक्ष होना । इस सिद्धांत को प्रमाज और राष्ट्र पर भी लागू किया 
जा सकता है | स्वस्थ समाज का भ्रथं है जहाँ उसके घटक प्रत्येक अंग में सामंजस्य है ॥ 
विद्वान व्यापारी, सैनिक एवं श्रमजीवी सभी एक दुसरे के पुरक हैं। बंदिक परम्परा में 
इसी का नाम वर्ण व्यवस्था है। राजनीति में यह सामंजस्य लोकतनन्‍्त्र का रूष ले लेता 
हैं । जहां न कोई छोटा है और न बड़ा । प्रत्येक नागरिक का मत समान मूल्य रखता 
है । समी मिलकर श्रपने प्रतिनिधि चुनते हैं श्लौर उनके द्वारा लोक कल्याण के मार्ग पर 
प्रग्नसर होते हैं । 
दर्शन और प्रनेकांत 

दर्शन का श्र है दृष्टि, वस्तु जैसी है उसे वसा ही देखना । किन्तु जब वह स्वार्थ॑- 
बुद्धि प्रंथवा वेयक्तिक संस्कारों द्वारा भ्रभिभूत हो जाती है तो सम्यक नहीं रहती । यहाँ 
प्रघन होता है कि हमारी दृष्टि वस्तु के समग्त्र रूप को नहीं देख पाती । उसका कोई अंश 
ही दिखाई देता है । फलस्वरूप भिन्न-भिन्न अंशों को देखने वाली दृष्टियां वस्तु को भिन्न- 
भिन्न रूप से ग्रहण करती हैं ; ऐपी स्थिति में सत्य किसे कद्दा जाएगा | अ्रनेकांत का उत्तर 
है : कि प्रत्येक दृष्टि श्रपती-भ्रपत्ती सीमा में सत्य है। किन्तु जब वह उस सीमा. को पार 
करके दूसरी दृष्टि की सीमा में पहुंच जाती है तो मिथ्या बन जाती हैं। सत्य के लिए 
यह श्रावश्यक है कि प्रत्येक दृष्टि प्रपनी-प्रपनी सीमा में रहे । उदाद्वरण के रूप में एक 
ही वस्तु एक ओर से चौकोर दिखाई देती है श्रोर दूसरी शोर से लम्बी, चोकोर देखने 
वाला यदि श्रपनी दृष्टि को निरपेक्ष सत्य कहेगा तो सत्य से दूर चला जाएगा । सत्य पर 
स्थिर होने के लिए उसे सापेक्ष रखना धावश्यक है | उसे यही कहना चाद्धिए कि श्रमुक 
वस्तु अमुक स्थान से देखने पर ऐसी दिखाई देती है । इसी का दूसरा नाम स्यादवाद है | 

बौद्ध दर्शन में इसे संवृत्ति सत्य श्रोर वेदांत में व्यावहारिक सत्य कट्दा गया है। 
साधना श्रोर श्रने काँत-- 

साधना के क्षेत्र में श्रनेकांत को श्रांधकारी भेद कद्दा जाता है। प्रत्येक साधना 
पद्धति ने योग्यता के श्राधार पर--प्रधिकारियों की श्रनेक श्रेणियां की हैं भर प्रत्येक 
के लिये भिन्न-भिन्न साधनाक्रम बताया है, इसी को भूमिका भेद भी कहा गया है । 

जेन धर्म में सम्यग हष्टि, श्रावक और साधु की भूमिकाएं हैं। सम्यग्‌ दृष्टि की 
साधना विश्वास तक सीमित है | श्रावक के जीवन में त्याग श्रौर सामाजिक उत्तर 
दायित्व का समन्वय होता हैं । साधु सामाजिक उत्तर दायित्व को छोड़कर शुद्ध श्रात्म 
तत्व की खोज में लग जाता है| चौयी प्रवस्था कैवल्य की है | जहाँ किसी प्रकार का 
प्रयत्त नहीं रहता । वीतरागता स्वभाव बन जाती है। 

तंत्रसाघना में श्रधिकारी भेद तीन भावों के रूप में घाता हैं। तमोग्रुणी' को पशु- 
भाव कहा जाता हूं । रजोगुणी को वीरभाव श्रौर सत्वगुणी को ब्रह्मभ!व । तीनों के लिए 
भिन्न-भिन्न साधना-पद्धतियाँ हैं । पशुभाव सूर्ति श्रादिबाह्य प्रालम्बनों का सद्दारा लेता 
है, बोर भाव भेद बुद्धि को लेकर परमात्मा की उपासना करता है | उसे ठपास्य मानता 


है धौर अपने को उपासक । ब्रह्मभाव अपने को ही परमात्मा मानता है। इन गुणों के 
सम्मिश्रण से श्रौर भी प्रनेक भ्रवस्थाएं हो गई हैं । बौद्धसाधना में श्रावक्‍्यान, प्रत्येक 
बुद्धयाब तथा बोधिसत्वयान श्रादि मांगों का निरूपण है। इसके लिए अप्रष्ठटांग व तथा 
पारमिताप्रों की साधना बताई गई है । 


इतिहास ओर श्रनेकाँत 

प्रसिद्ध इतिहासकार टायनबी का कथन है कि विश्व की सबसे बड़ी समस्‍या है 
व्यक्ति का स्वकेंद्रित (58]-(४72760 ) द्वोना | प्रत्येक व्यक्ति ग्रपने को लक्ष्य में रखकर 
सोचता है । अपने को लक्ष्य में रखकर निर्णाय देता हैं। उसी दृष्टि से किसी को भिन्र 
कहुता है, किसी को शत्रु | किसी को भला, किसी को बुरा । किसी को उपादेय, किसी 
को हेय | इतिहास का का है उसे स्वकेद्रितता की इस संकुचित परिधि से निकालकर 
व्यापक भूमिका पर लाना । सच्चा इतिहासकार वही हो सकता है जो निष्कर्ष पर पहुचने 
से पहले धिश्व की घटनाश्रों का व्यापक पर्यालोचन करता हैं । देश तथा काल की सकु- 
चित परिधियों से ऊपर उठकर सोचता है । निरोक्षण जितना व्यापक होगा, उतना ही 
उसका निष्कर्ष सत्य के समीप होगा | इसी प्रकार उसका सूक्ष्म होना भी ग्रावश्यक है । 
बाह्य हलचल को देखकर निष्कर्ष लिकालने बाला सत्य पर नहीं पहुँच पाता । उसके 
लिए यह जानने की झ्रावश्यकता है कि किस परिस्थिति में ऐसा हुआ | उसके पीछे कौनसी 
मनोवृत्ति काम कर रही थीं | वातावरण कंसा था | यदि वही ब्टना किसों दूमरी 
जगह होती तो क्‍या परिणाम निकलता | इन तथ्यों को ध्यान में रप्तकर ही उसे प्रपना 
निर्णय देना चोहिये। 

जैन धर्म में इसके लिये चार प्रपेक्षाए बताई गई है--- 

(१) द्रव्य 

(२ क्षेत्र 

(३) काल 

(४ भाव 

द्रव्य का प्रथ॑ हैं व्यक्ति । समान परिस्थिति होने पर भी प्रेत्येक व्यक्ति यें प्रति« 
क्रिया एक सी नहीं होती । संकट झाने पर एक व्यक्ति घबरा जाता है और विवेक 
खोकर भूलें करता चला लाता हैं। उसका हृदय संकुचित श्रौर निबंल हो जाता है। 
भय भ्रोर प्रशांति बढ़ जाती है, दूसरा साहुस से साथ अपने निश्चय पर हढ़ रहता है । 
उसके लिये विषम परिस्थिति एक प्रकार का मानसिक व्याथाम होती है । भ्रौर बल वृद्धि 
करती है । इसी प्रकार कोई व्यक्ति भावुक श्रौर संवेदनशील होता है। कोई ताकिक या 
बुद्धि-प्रधान | घनवान भ्रौर दरिद्र, शिक्षित श्रौर प्रशिक्षित, बालक, युवक तथा वृद्ध 
आदि पर परिस्थिति का भिन्न-भिन्न प्रभाव पड़ता है । 

दूसरा तत्व क्षेत्र है । एक ही घटना यदि भारत में होती है तो उसकी प्रतिक्रिया 
दूसरी होगी भौर यदि रूस या अमरीका में तो प्रन्य प्रकार की । 

त्तीसरा तत्व काल है--इसका श्रथं है सामयिक परिस्थिति | ज्यों-ज्यों समय 
बदलता हूँ, मनुष्य की घारणाएं भ्रौर वातावरण भी बदलता जाता है । प्राबीन समय में 
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जो धारणाएं थीं, वे श्रब नहीं रहीं | पाप-पुण्य तथा भलै-बुरे की परिभाषाएं बदल गई । 
निर्णय करते समय उसे ध्यान में रखना श्रावश्यक है । 

चौथा तत्व भाष भ्रर्थात्‌ परिस्थिति है। एक ही व्यक्ति कभी प्रसन्न होता है भर 
कभी श्रप्रसन्न,कभी सुखी , और कभी दुखी । कभी संपन्न,क भी विपन्न ॥ प्रत्येक परिस्थिति 
में निणंय बदलते हैं। सत्य को प्राप्त करने के लिये उन सब पर विचार करते की ग्रावश्यकता 
है । इसके बिना सच्चा इतिहास नहीं लिखा जा सकता ॥ 


समाज और श्रनेकाँत 


धर्म जिस मर्यादा को श्रात्मा, ईदवर, पुण्य-पाप श्रादि प्रतींद्रिय तत्वों के 
धाधार पर प्रस्तुत करता है, समाज शास्त्र उसी को सहश्रत्तित्व श्ौर सामुहिक उन्नति 
के लक्ष्य को लिकर | सामाजिक जीवन का प्रारम्भ परिवार से होता है भौंर वह मोहल्ला, 
नगर, प्रान्त, राष्ट्र झ्रादि के रूप में विकसित होता है। वही जब तक सब सीमाश्रों को 
लाघकर विध्व व्यापी हो जाता है तो धर्म का रूप ले लेता है | सहग्रस्तित्व श्रौर सामु« 
हिक उन्नति के लिए दूसरे की श्रावश्यकताओं का ध्यान रखता तथा उसकी भावनाओं 
का आदर करना जरूरी है इसके बिना पड़ौस में रहने पर भी समाज का निर्मण नहीं 
होता | सापेक्ष ता, समाजव्यवस्था का मुल तत्व है। जिस परिधि में यह जिस श्रनुपात 
में रही है, उसी के अनुपात में वरदान सिद्ध हुई । बह्टी परिधि से बाहर के क्षेत्र के लिये 
श्र भिशाप बन गई । श्रनेकत समस्त परिधियों को तोड़कर विश्व व्यापी समाज की रचना 
करना चाहता है| उसका संदेश है कि सुविधा की हृष्टि से कार्यक्षेत्र कितना ही धंकुचित 
द्वी, किन्तु दृष्टि विशाल रहनी चाहिये । दृष्टि का संकोच द्वी एकांत है ॥ 

वरतंमान युग जाति , वर्ण, मुद्ल्ला भ्रादि संकुचित परिधियों को पार कर चुका है, 
किन्तु वहू राष्ट्रीयता की परिधि पर भटक गया है । एक राष्ट्र का नागरिक अ्रपने देश 
बालों के लिए जो सहानुभूति रखता है वह दूसरे देश के लिये नहीं रखता । भ्रमरीकी 
माता का हृदय अमरीकी बालक के प्रति जितना बॉत्सल्यपूर्ण है, उतना रूसी बालक के 
प्रति नही है । हृदय की इस परिधि ने एक राष्ट्र को दूसरे राष्ट्र के लिये भय बना दिया 
है भौर उसकी उग्रता उत्तरोत्तर वढ़ती जा रही है। अनेकांत, अनुभूति तथा बुद्धि दोनों 
भूमिकाओ्री पर इन परिधियों को समाप्त कर देना चाहता है + 


रॉजनीति ओर अनेकाँत 


समानशास्त्र जिस व्यवस्था को सदभावना के आधार पर प्रस्तुत करता है, राजनीति 
उसी को दंड के आधार पर चलाती श्रा रही है। उसका उपाय हसात्मक रहा है। और यही 
उसकी असफलता का कारण है * दजारों वर्ष बीतने पर भी वह विश्व में शांति स्थापित 
न कर सक्ी । प्रत्युत उसका सहारक रूप उत्तरोत्तर उग्र होता जा रहा है | 

राजनीति एकतन्त्र से परम्भ हुई । शोर उसने वर्तमान लोकतन्त्र का रूप ले 
लिया | यह परश्वितन ग्रनेकांत के विकास को सूचित करता है। प्राचीनकाल में विधि 
का निर्माण न्याय तथा दण्ड तीनों विभाग राजा के हाथ में रहते थे उसकी स्वतन्त्र इच्छा 
ही न्याय थी । धीरे-घोरे स्मृतियों के रूप में विधिस हिता परस्तित्व में प्राई झौर राजा 
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से उस पर चलने की प्रपेक्षा की जाने लगी । न्याय के लिए मन्त्री परिपद्‌ का सहयोग 
प्रावश्यक माना जाने लगा | राजा केवल दण्डनायक रह गया + लोकतंत्र में वह श्रधिक्रार 
भी जतता के हाथ में था गया । इस प्रकार सत्ता का विकेन्द्रित होना एकांत से अनेकात 
की भ्रोर बढ़ना कहा जा सकता है । 

लोकतन्त्र का तो सवंस्व ही भ्रनेकांत है । इसका श्र है प्रत्येक सदरय के निर्णय 
को समान महत्व देना । जहाँ एक व्यक्ति, वह कितना ही प्रभावशाली या समभदार क्‍यों 
न हो, भ्रपने निखंयों को दुसरों पर लादना चाहता है, वहाँ लोकतन्त्र नहीं रहता । 
वारिज्य और श्रनेकांत 

वाशिज्य का विकास देनंदिन प्रावश्यकताओ्रों की पूति के लिये हुमा | जो व्यक्ति 
उसका संचालन करता है, वह अ्रपने लाभ के साथ उपभोक्ताग्रों के लाभ का भी ध्यान 
रखता हैं । इसके विपरीत जिस अनुपात में वेयक्तिक लाभ को भधिक महत्व देता है 
वारिज्य शोषण का रूप ले लेता हैं। 
कला ओर भ्रनेकांत 

कला का विकास अनुभूतियों को लेकर होता है। किन्तु जिस कला पर वंयक्तिक 
या संकुचित धनुभूतियों की छाप होती है, वह निम्न कोटि को हो जाती है। समय- 
समय पर ऐसी कविताश्रों, का निर्माण होता रहा है जिन्होंने राष्ट्रीय, सामाजिक या 
दष को उभारा । किन्तु उनका काव्य की हृष्टि से मूल्य नहीं वे कुछ दिन द घ को उमार 
कर प्रपने श्राप लुप्त हो गई हैं। स्थायी साहित्य में उसी कविता को स्थाव मिलता है 
जो देश श्रौर काल की सीमा से परे होती है | वह मनुष्य ही नहीं प्रत्येक प्राणी की 
धनुभूति को लिये रहती है। हृदय की 3स भूमिका पर पहुँच जाती हैं जहाँ प्रत्येक चेतना 
दूसरे के लिये संवेदनशील है । 

संगीत, चित्र भ्रादि कलाएं भी अनुभूति के उसी स्तर का स्पर्श करती हैं । 
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गा ज् 
क्या दव-जना ए ([00०768 ) 
जन थे ? 
ब्रिज गोपाल तिवारी 


आज बातों की खोज, कभी-कभी नांमों की घ्वनि के साहश्य के प्राधार पर 
भशौर कभी-कभी सिद्धान्तों तथा व्यवहारों के साहदय के आधार पर की जाती है। उदा- 
हरणार्थ ध्वनि के साहश्य के श्राधार पर, कुछ लोगों का मत है कि प्ररबीं शब्द * जिन”? 
(अर्थात्‌ एक प्रकार का प्रेत) और भारतीय दब्द, “जैन?” दोनों एक ही प्रकार के हैं । 
दिगम्बर सम्प्रदाय के कुछ श्रतिशयवादी सन्त जो वराग्य की मस्ती में स्वच्छन्दता पुर्वंक 
नंगे बदन, शरीर पर धुल आदि की परवाह न करते हुए इधर-उधर विचरते थे, उनके 
विकराल रूपों में प्रेतों के रूपों से विदेशियों को साहइय मिला, इस लिये वे लोग प्रेतों 
को “जिन” कहने लगे । इसी प्रकार ध्वनि के साहह्य के श्राधार पर कुछ लोग यह 
अनुमान लगाते हैं कि भारतीय शब्द “गौड़” - ब्राह्मणों, ठाकुरों, कायस्थों की एक 
उपजाति का नाम--शभ्ौर ईरानी शब्द “गबर”--एक श्रग्निपुजक जाति का नाम-- 
दोनों एक ही प्रकार के हैं । 

श्रब सिद्धान्तों तथा व्यवहारों के साहइय को लीजिए । इस साहह्य के आधार पर 
डा० हीरांलाल जैन अपनी पुस्तक “भोरतीय संस्कृति में जेन-घम का योगदान” 
में यह सिद्ध करने का प्रयत्न करते हैं कि ऋग्वेद में उल्लेखित केशी,वृषभ तथा वातरशना 
मुनि ऋषभदेव से भिन्न नहीं थे । बंदिक ऋषियों के विपरीत, ये “बातरशना मुनि” 
समस्त गुृह-द्वा र, स्त्री-पुत्र, घन-धान्य भ्रादि परिश्रह यहाँ तक कि वस्त्र का भी परित्याग 
कर, भिक्षावृत्ति से रहते थे। शरीर का “स्तावादि संस्कार न कर”” मल धौरणश किए 
रहते थे। मौनवृत्ति से रहते थे । इस प्रकार वातरशना या गगनपरिधान-वृत्ति, केश- 
धारण, कपिश वर्ण, मलधारण, मौन, उनन्‍्माद-भाव शभादि व्यवहार सम्बन्धी लक्षणों 
लथा देवताश्रों के भआराधन को छोड़कर, भ्रात्मध्यान सम्बन्धी विचारों के बल पर, विद्वान 
लेखक यह सिद्ध करने का यत्त करते है, कि जैन धर, भ्रपने प्राच्चीच रूप में, ई« पृ 
१५०० में प्रचलित था| 
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इन उदाहरणों से विदित हो जाएगा, कि अनेक अन्वेषणों में या तो ध्वनि के 
साहरय या सिद्धान्तों एवं व्यवहारों क॒ साहइय का सहारा लेना पर्याध्ष मावा जाता है। 
इस लेख में हम इन दोनों में किसी एक का सहारा लेने के स्थान में दोनों साहश्यों के 
सम्मिलित भ्राधारों पर, इस बात पर बल देंगे, कि सुक्ष्म श्रष्ययन द्वारा इस विषय के 
रहस्य का पूर्णतः उद्धाटन करने का यत्त किया जाये, कि “क्या देवज॑नीज 
(002०7८5 जैन थे भ्रथवा वया वे यूनानी विचारक जेन-धर्म के विचारों से प्रभा- 
वित थे ?”' 

मैं इनके नाम में ध्वनि के साहश्य के विषय में श्रधिक न कहकर, केवल इतना ही 
उल्लेख करूंगा कि किसी इतिहास में चन्द्रगुत्त (मौर्य वंश वाले) के नाम का यूनानी 
रूपान्तर सैन्ड्रीकोटस (99007000408) बतलाया गया है। किसी विद्वान ने यह भी 
बतलाया है, कि “भारगव” शब्द यूनान देश के एक भाग “फ्रिजिया” (?]7989) 
से निकला है। विद्वानों का इसी प्रकार कथन है, कि अंग्रेजी का (या स्कॉच भाषा का) 
नाम 'कार्कर? 7४70 प्4॥) सस्क्ृत के शब्द “वीर-वर” ही का रूपान्तर है, श्रौर 
ईरानी शब्द “बुत” (श्रर्थ मूर्ति) संस्कृत शब्द “बुद्ध/ का श्रपश्रश है। इसी प्रकार 
सम्भव है, कि "देव जिनीज” (देव-जैनीज, नाम के एक भाग में“जिन ? या “जैन! 'जैनी 
की ध्वति मिलती है । शेष प्रथम भाग कबल उपसर्ग हो सकता है। “डायो” (90[0) 
प्रत्यय के तीन प्रयोगों में से एक, केवल उपसर्ग (26[75) के रूप में, शब्दों के आरम्भ 
में होता है | भ्रस्तु । 

अब हम सिद्धान्तों श्रौर व्यवहारों के साहश्य को ढूढ़ंगे। इतिहास के विद्यार्थी 
जानते है कि सिकन्दर के भारत पर भ्राक्रमण करने के पृ, कुछ समय तक भारत" के 
पश्चिमोत्तर भाग पर ईरानी शासकों (क्षत्रियों) का ग्रधिकार था । सिफन्दर के श्रा क्रमरा 
तथा चन्द्रगुस्र-मौयं के यूनानियों को भारत की सीमा से खदेड़कर यूनानी सेनापत्ति 
सेल्यूकस (92]80८0$) की पुत्री से विवाह कर लेने और भ्रपनी राजधानी पाटलीपुतन्र 
में यूनानी राजदूत मैगस्थिनीज़ (/८2457]277९5) को रख लेने के पदचात्‌, भारत 
शोर यूतान का सीधा संपर्क स्थापित हो गया था | सिकन्दर की विजय के पद्चातु, 
ईरान, मध्य एशिया, इराक तथा पश्चिमी एशिया में यूनानी राज्य स्थापित हो गए थे । 
इन देशों के निवासियों श्रौर यूनानियों के सम्मिश्रण से नयी जातियाँ उत्पन्न हो गईं 
थीं. यों तो भारत का परिचसी एशिया शोर यूनान से व्यापारिक भौर सांस्कृतिक 
सम्बन्ध, आंशिक रूप में, एक दीर्घ काल से चल रहा था किन्तु सिकन्‍दर के पश्चात्‌ 
वाले काल में इन देशों के बीच में, विचारों और भ्राचारों का आदान-प्रदान प्रैत्चर मात्रा 
में होने लगा । यूनानी दर्शन के इतिहासज्ञ यूनानी विचारकों के अनेक सिद्धान्तों श्र 
घारणाम्रो यथा पुनज॑न्म ग्रादि में प्रेत्य विचारों के प्रभाव भ्रथवा साहदय की फलक 
पाते हैं | सम्भव है, कि दोनो देशों के दार्शनिक विचारकों का--उदाहरणार्थ भारत 
के चार्वाकों का यूतान के सिरीनायक ((५ाछाश्षां८5) से संपक' हुआ हो श्रौर यह भी 
सम्मव है, कि भारत के ज॑न विचारकों का प्रभाव पश्चिमी एशिया तथा यूनान के 
विचारकी पर पड़ा हो । हम पाते है कि देव-जिनीज़ (/070207065) नामधारी युनान 
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के चारों दाशंनिकों के विचार और प्राचार जनों के विचारों और झाचारों से बहुत कुछ 
मिलते जुलते है| ये दाशंनिक यूनान में सुकरात्‌ के पश्चात्‌ वाले काल में हुए, भ्रौर इन 
में कई बाबल (8809]0॥)) भ्रादि प्राच्य स्थानों में जन्म लेकर श्रथवा वहाँ शिक्षा पाकर, 
यूनान में प्राए, ऐसा कहा जाता है । 

चारों देव-जैनी- ज्ञ या तो “सिनिक? ((एण0) संप्रदाय के हैं, या स्टोइक 
(9600) संप्रदाय के | इन दोनों संप्रेदायों का भेद प्राय; उसी प्रैकार का है, जंसे जनों 
में दिगम्बर तथा इवेताम्बर संप्रदायों का भेद | स्वर्गीय डाक्टर दीवान चन्द के शभ्रनुसार 
सितिक और स्टोइक मतो में प्रमुख भेद ये हैं :-- 

१- सिनिक विचार के अनुसार नेतिक भद्र ही मूल्यवान है। भ्रन्य सारी बस्तुएं 
मूल्य से शून्य हैं, और इसलिये एक ही स्तर पर हैं। स्टोइक विचारकों* ने भद्र श्ौर 
श्रभद्र (शुभ पौर श्रशुम) के सम्बन्ध में मौलिक नियम को भ्रपनाएं रखा, परन्तु अ्रन्य 
पदार्था में भी भेद किया, उदाहरणाथे भले पुरुष के लिये स्वास्थ्य, बीमारी से अ्रच्छा है । 

२- सिनिक विचार के शनुसार बृत्ति एक ही है। प्रत्येक मनुष्य नेक है या बुरा 
है । “नेकी और बुराई दोनो एक साथ नहीं हो सकती?? * सिनिक यह नहीं मानते थे 
कि एक ही व्यक्ति कुछ बातों में भ्रच्छा श्रौर कुछ बातों में बुरा हो सकता है | इन भेदों 
की विस्तृत व्याख्या न देकर हम यहां संक्षेप में, यह कहे सकते हैं, कि “सिनिक”? झ्ति- 
दयवादी दल के थे श्रौर स्टोईक संतुलित जीवन के पक्ष में थे । पर दोनों त्याग, तपस्या 
ग्रौर सदोचार पर बल देते थे, और ये दोनों मिलकर निचले स्तर पर रहने वाले श्रौर 
ध्षारिकक तृप्ति ढू ढ़ने वाले सुखवादियों भ्रर्थात्‌ सिरीनायकों के क्ट्रर विरोधी थे। ? प्रौर 
दोनों ज्ञान-ध्यान के ऊंचे स्तर की प्राप्ति में संलग्न रहते थे । जंन-घर्म के नीति-शास्त्र 
में भी हम इसी प्रकार देखते हैं कि कठोर सिद्धान्त के श्रनुसार तो मनुष्य के लिये समस्त 
ग्ृह-द्वा र, स्त्री-पुत्न, घन-धान्य भ्रादि परिय्रह यहाँ तक की वस्त्र का भी परित्याग कर, 
्रात्म-ध्यान में संलग्नता ही श्र यस्कर है, किन्तु साधारश व्यक्ति के लिये संतुलित, धर्म- 
एवं-सदाचार-युक्त जीवन व्यापन की भी भ्रनुमति है । शायद दिगम्बर श्ौर इवेताम्बर 
सप्रदायों के भेद की तह में भी इसी प्रकार का मनोव॑ज्ञानिक भेद है, एक मे कठोर सिद्ध/त 
पर बल है भर दूसरे में मानव की दुबंलताश्रों को ध्यांत में रखते हुये घर्म-एवं-सदा था र- 
युक्त, संतुलित जीवन पर बल दिया गया है । 

अ्रब पहले हम आदि के दो देव-जिनी-ज का और फिर प्रन्तिम देव-जिनी-ज्ञ का 
परिचय देकर, ग्रन्त में सब से प्रसिद्ध देव-जिनी-ज़ का संक्षेप में वर्णन अस्तुत करेंगे । 

॥१- देव-जिनी-ज़ लीशंश (0022768 7.8८70778) का समय ईसा के पूर्व 
की पहली शताब्दी में माना जाता है। यह ग्रव्थकार और दर्शन के इतिहासकार थे । 


* डा० दीवान चन्दू--परिचमी दशन (प्रकाशन व्योरो) लखनऊ, पु० ६२ । 

४ सिरोनायकों की तुलना भारत के स्थूल्न चाबोकों से की जा सकती है, 
जिनकी आलोचना जेन बिचारकों ने की थी। पाइचात्यदेशों में, इसी 
प्रकार, सिरीनायक विचार-घचारा की आलोचना स्टोइक बिचारकों ने 
को थी । 


इन्होंने पैथागोरत (?9॥880749$) के सिद्धान्तों, जैसे सबवात्मिबाद एवं पुनर्जन्म प्रादि 
का जीरॉड्ार करके, तंतिक और घामिक क्षेत्र में, स्टोइक विचार-धारा का पोषण 
किया । प्र्थात्‌ धर्म एवं नैतिकता युक्त, संतुलित जीवन बिताने का उपदेश दिया । यह 
बात ध्यान देने योग्य है कि पर्चात्य दर्शन के इतिहास में बहुत कम विचारकों ने पुन 
जन्म के सिद्धान्त को मान्यता दी है। उत थोड़े विचारकों में इनकी भी गरना है । 


२- दूधरे, बेबीलन (3809]0॥)) या बावुल के देव-जनी-ज़ । पाठकों को स्मरण 
होगा कि बाबुल एशिया मे, धाधुनिक इशाक के प्रन्तगंत या समीप एक प्रसिद्ध प्राचीन 
नगर था । यह मुनि वहीं के थे। दर्शन के प्रसिद्ध जमंत इतिहासकार, विल्डल्वन्ड 
(५४४॥0७[७8॥0) महोदय का कथन हैं, कि जब स्टोइक सम्प्रदाय के विशिष्ट व्यक्तित्व 
पर विचार किया जाए, तब हम पाते हैं, कि उसके अधिकांश प्रनुयायी पश्चिमी एशिया 
की मिश्रित जातियों के थे । » इसका यह श्रथ हुआ कि यह बाहर से युनान में प्राये थे । 
इस प्रकार बाबुल के देव-जिनी-ज पदिचमी एशिया या प्राचीन इराक के थे । इन्हें मुनि 
(४826 07 ६8५६॥॥) की सं ज्ञा दी गई है । इनका समय भी ईसा के पूर्व को प्रथम ज्ताब्दी 
है । इनके मनन के विषय इतिहास, साहित्य और दर्शन थे । ये सुखवाद (7९00॥7977) 
के विरोधी थे, “ और इनके विचार इस समस्या पर केन्द्रित थे, कि ग्रादर्श व्यक्ति या 
मुनि (9826) के क्‍या लक्षण होने चाहिये | इन बिचारकों ने “व्यक्ति कैसे पूर्ण बने ?”' 
“+इम समस्या पर भ्रधिक बल दिया और “समाज कंसे सुखी हो ! “इस प्रइत पर 
कम ध्याव दिया--ऐवा इनकी श्रालोचना में कहा जाता है। 


३- आ्रादि के दो देव-जंतीज' के बाद हम श्रब ग्रन्तिम देव-जैनी-ज का उल्लेख करते 
हैं। यह ईसा के बाद की पांचवीं शताब्दी में हुये । यह एपोन्लोनिया के निवासी बतलाए 
जाते हैं । इन्होंने द्रव्य के एकत्व पर बल देते हुये बतलाया, कि विश्व की समस्त वस्तुएं 
पारस्परिक ढंग से सम्बद्ध हैं। इनका मत था कि मनुष्य तथा विव्व भर में एक ही धाया 
है । मनुष्य को उतना ही ज्ञान होता है, जितना भाग विदव-व्यापी प्रकाश की वह प्राप्त 
कर पाता है । इन्होंने समकालोन यूनानी श्रौर हमी सामाजिक एवं नैतिक जीवन के 
खोखलेपन को कठु भ्रालोचना की । इन्हें मानव-शरीर-रचना-शास्त्र (2॥987002फ9) 
श्रोर सम्भवतः श्रायुवेंद श्रौर योग का अच्छा ज्ञान था | यह रमते जोगी (५/४॥06॥- 
[778 6 8087) थे | इनका मत एक प्रकार का प्रनेकान्तवाद (206०0) 
बतलाया जाता है। इस मत के अनुसार, विचारक किसी एक मत, रुचि भ्रथवा राग के 
बन्ध्न में ते पड़कर, भिन्न-भिन्न दर्शनों में से प्रत्येक (दर्शन के ऐसे सिद्धान्त ग्रहण करता 
है, जो उपकी विवेक-बुद्धि) को ठीक जंचते हैं । 

४- भ्रव हम सब से प्रसिद्ध एवं विवादग्रस्त देव-जिनी-ज़ का संक्षिस वर्णन प्रस्तुत 
करते हैं। इतके जीवन-काल ही में लोगों ने इनके पक्ष या विपक्ष में श्रफसाने गढ़ने शुरु 


७७७७॥७७७४एए/-"-"८////७/७॥/७/७/"/८/"/"/"/"/"श"श""शश७४७॥//"//॥/७॥७/७ए"-"शशशआशश/॥आआश/श/शशणाणाआआाााााााााााााा“$ लक आन लाल मद नतजर लकी 
डा० विज्ञषियम विन्डिल्नवेन्ड का. द्शंन का इतिहास”,--टफट्स (7'ए5) 
द्वारा अंग्रजी अनुवाब-मैंकमिल्लन द्वितीय संभ्करण, पृ० १६२ | 

* भारतीय जेन, इसी प्रकार, चाबोकों के विरोधी थे हं 
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कर दिये थे, श्रौर बाद में तो इनके बाबत दन्‍्त-क्थाओं की भरमार हो. गई । ये यूनान 
में सुकरात के बहुत बाद में हुये | कुछ लोग तो इन्हें सिकन्‍्दर का समकालीन बतलाते है। 

इनके वंश के विषय में, एक कथा में यह बतलाया जाता है, इनके पिता वर्शिक 
या सराफ थे, जिन्हें सोते और चाँदी के सिकक्रों को बिगाड़कर उनसे मुनाफ़ा खाने के 
कारण कारावास का दण्ड भोगन। पड़ा | इस पर लड़के ने यहू कहा कि पिता ने तो 
सोने की मुहरें ही बिगाड़ी हैं , मैं मानव जीवन के सब मूल्यों को खोखला करके बिगाड़ 
दूं गा । उसने यह कर भी दिखाया । कोई कहते हैं, कि वे नांद (4पए2) में रहते थे । 
गिल्बर्ट मरे ने यह पता लगाया है, कि उनका निवास-स्थान नांद नहीं, अपितु एक बड़ा 
मटका था ; ऐसे बड़े घड़ों में मृतकों की श्रस्थियाँ गाड़ी जाती थीं। ये अपने पास कोई 
बरतन नहीं रखते थे । हाथों को जोड़कर ही पानी पी लेते थे । कुत्ते के समान इनके 
द्वारा जीवन व्यतीत करने के कारण लोग इनके सम्प्रदाय को कुत्तावाला “सिनिक”? 
सम्प्रदाय कहने लगे | झतके श्राचार और विचार में धन, विलासिता, शौकीन पन, 
प्रसिद्धि, सन्‍्मात, इम्द्रियों के समल्‍्त सुख, कला, विज्ञन कौट्ुम्विक शऔर सामाजिक 
एवं राष्ट्रीय सुख तथा उत्सव सब के सब उतने ही खोखले, निरर्थक और निन्दनीय हैं, 
जितनी की कामेच्छा और निचले प्रकार की लालसा | इनके अनुसार भलाई, इच्छाप्रों 
से मुक्ति प्राप्त करने ही में है | बुद्धिमान वह है, जो (सांसारिक) घटनाओ्रों के चक्र से 
स्वतंत्र हो जाये | ये प्रचलित सभ्यता, रीति-रिवाज, पूजा-अचेना-सब् के विरुद्ध थे । 
ताओ मत, रोसो तथा टॉल्सटॉय के समान ये इस बात पर बल देते थे कि मानव जीवन 
प्रकृति के श्रनुकूल हो, और केवल ग्रत्यन्त अनिवाये श्रावश्यकताओं ही की पूर्ति की 
जाए | युवावस्था में, इनके गुरु ने इन्हें पीट कर भगा देना चाहा । पर ये निशुचय कर 
चुके थे, कि मैं एटिसथींनिस ही को गुरु बनाऊंगा | प्रत: यह टस से मस न हुये | तब 
इन्हें दीक्षा दी गई | बद्र ड रसल (36777970 २४५७६७)!) का कथन है कि एक बार 
सिकन्दर महान्‌ इनके पास प्राया श्रौर पूछने लगा, कि क्‍या श्राप सु से किसी प्रकार 
की क्पा चाहते हैं, तो इस साधु ने उत्तर दिया “क्रपा करके मेरी श्रोर धाने वाले 
प्रकाश (धुप ?) के बाहर चले जाइए (प्रथवा प्रकाश न रोकिए) |” कहा जाता है कि 
इस बात से स्किन्दर इतना प्रभावित हुआ कि वह अपने साथियों से कहने लगा 
कि यदि मैं सिकन्‍दर ने हुप्रा होता, तो देव » जिती-ज प्रवर्य होता 
चाहता । इनके दर्शन में सम्राटों और सेनापतियों, सेठों श्रौर साहुकारों का कोई 
महत्व नहीं था । पर ये मनुष्य मात्र से तथा पश्ुझ्रों से भी भाई जैसा स्नेह रखते थे । 

पावचात्य दरशन के इतिहा सकारों ने यह स्पष्ठ कर दिया है, कि ये विज्ञान-विरोधी 
नहीं थे | पर वे विज्ञान को गआ्रात्म-संयम एवं इन्द्रिय-दमन ही का तथा मनुष्य की भत्यम्त 
अ्रनिवाये इच्छाओं की पूति ही का साधन बनाना चाहते थे। भौतिक विज्ञान के अन्य 
मुर्यों के प्रति वे उदास्ीन थे यह विचार-घारा गाँधी जी की विचार धारा से मिलती 
जुलती है,यह भी कहा गया है , कि वे बुद्धि विकास के विरोधी नहीं थे । बुद्धि से इस 
संसार के सुखों की सार- हीनता समझाई जा सकती है,-ऐसा ये मानते थे । एक प्रसिद्ध 
पुरुष ने, इनके जीवन के किसी काल में, इन्हें प्रपने लड़कों के शिक्षण का भार सौंपा, 
भ्ौर अपने सिद्धान्तों के प्रनुकूल शिक्षा देने में इन्होंने पर्णा सफबता पाई । 


क्ज 
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दहन देव-जिनी-ज़ के सिद्धान्तों को गरीबों ने तो श्रपनाया ही, श्रमीरों के लड़कों 
में भी वस्त्र, भोजन श्रादि का निरादर करते का, इनके प्रभाव से भ्रक प्रकार का फीशन- 
सा ही पड़ गया | इनकी ख्याति यूनान के बाहर, मिस्र देश के इस्कंदरिया आदि गयरों 
तक पहुंच गई | 

इस प्रकार, इनके जीवन में भी हमें उसी प्रकार का समस्त गृह-द्वा र, स्त्री-पुत्र, 
घन-धान्य प्रादि यहाँ तक कि वस्त्र का भी परित्याग प्रथवा निरादर तथा गगनपरिधान- 
वुत्ति, केश-धारण, कपिश वर्ण, मलघारणा, मौन, उन्माद-भाव प्ादि व्यवहार सम्बन्धी 
लक्षणों का प्रभाव और देवताप्रों के ध्राराधन के स्थान पर प्रात्मध्यान सम्बन्धी 
विचारों पर बल दिखाई देता है, जो ऋषभदेव-परम्परा के जैन श्रमणों के जीवन में 
अथवा भारतीय झौद्यड़-पन्थी परमहुंसों के जीवन में मिलता है । 

एक समय बौद्ध और जैन श्रमण एशिया और यूरोप के कई ऐसे देशों में भ्रमण 
किया करते थे, जहाँ बाद में ईपाई धर्म या इसचाम का जन्म, प्रचार और प्रभाव हो 
गया । कुछ विद्वान उत्तरी एशिया की श्रादिम जातियों ने प्रचलित आधुनिक जादू-टोना 
वाले “शामानी” घमं में तथा “शामाती?” शब्द की उत्पत्ति में महायान सम्प्रदाय के 
बौद्ध श्रमणों तथा श्रन्य औद्यड़ श्रमणों का प्रभाव पाते है । अतः यह प्नुसत्यथान का 
विषय हो सकता है कि जन-घमर्म के इतिहास में ऐसे कौन से परिवर्तन हुए जिनके कारण 
वह प्रायः एक वर्ण विशेष तथा भारत के कुछ प्रान्तों तक ही प्तीमित रह गया । श्रस्तु | 

पर पाइ्चात्य दर्शन के इतिहासकार इन प्रसिद्ध देव-जनी ज के व्यक्तित्व एवं कृनित्व 
से प्रभावित नहीं पाए जाते हैं। विन्डेलवेन्ड समझते है, कि इनकी ख्याति पारचात्य, 
यूनानी सम्यता का मखोल उड़ाने--भोजन, वस्त्र, घर श्रादि का निरादर करने - से 
हुई । इसी प्रकार, बटंड रसेल (3077970 २७५५४) |) कहते हैं कि भारतीय भिखारी 
(064 एथ८7) के समान वे भिक्षातरृत्ति से गुजारा करते थे और रसेल पूछते हैं कि, 
उनके उपदेश किन्हें अ्रच्छे लगे होंगे ? * क्या श्रमीरों को जो परीबों के दुखों को काल्प- 
निक मानकर प्रसन्न हुए होंगे ? या गरीबों को जो सफल रोजगारियों को तुच्छ बतलाए 
जाने पर प्रसन्न हुए होंगे ? या खुशामद या भिक्षा से घन प्राप्त करने वालों को ? जो 
दान लेने के बाद दानी को तुच्छ बतलाएं जाने पर, प्रसन्न हुए होंगे | या उधार लेने 
वालों को ? जो यह देखकर प्रसन्न हुए होंगे, कि रूपया लौटाना बहुत आ्रावश्यक नही 
है !: इस प्रकार के उपदेशों और जैन धर्म आदि अ्रहिप्त।-प्रेमी धर्मों के नैतिक सिद्धान्तों 
की इससे कड़ीऔर तीज आलोचता जरमत विचारक निद्शे (भ०28006) ने की है । 
उसने इस प्रकार के धर्म को ग्रुलामों का धर्म तिरूपित किया है। सच तो यह है, कि 
ऐसे मुनियों का व्यक्तित्व, जो मल धारण करें, या बांस के वन में भस्मीभूत हो जावें, 
सुख वादी एवं शक्ति-डपासक पाइचात्य दा्शनिकों के लिये अब तक एक पहेली ही है। 
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* बर्ठेड रसक्ष का “पारचात्य दृशन का इतिहास”, प्रकाशक जॉज एलन एन्ड 
अनविन, तीसरी छाप, १६४८, पृ० २५४-२. ५ | यहाँ यह उल्लेखनीय हे 
कि इसी पकार, तिरत्कार के भाव से. ब्रिटेन के प्रधान मन्त्री, विन्‍्द्धन 
चचित्ञ ने मद्दात्मा गाँधी को “नंगा फश्टीर” कहा था । 


श््द 


जनद्शन के नो तत्व 
श्रीरंजन सुरिदेव 


थ् का प्रधान लक्ष्य है श्रात्मा का विकास और तदनन्‍्तर उसकी मुक्ति । भ्ात्मा 
का विकास तभी सम्भव होता है, जब यह भ्रच्छी तरह जान लिया जाता है कि शक्षात्मा 
हैं क्या वस्तु ? उसके गुण क्या हैं ? किस प्रकार, संसार मे चक्कर काटती हुई बह 
विविध कष्ट भोगने को बाध्य हुई है श्रौर किन उपायों से वह इस संसार के चक्कर प्ले 
मुक्त हो सकती है ? 

उक्त समस्त विषयो के ज्ञान के लिए पहले यह जानता आझ्रावश्यक है कि यह संसार 
किन पदार्थों से बना है, विश्व-निर्माण के उपादानों में कौन सा पारस्परिक सम्बन्ध है, 
किन कारणों से यह श्रात्मा बन्धन-वलयित होंती है, और फिर, किन उपायों से बन्धन 
मुक्त। 

इन जिज्ञासित विषयों के सम्यक ज्ञान के लिए जैनांचाय॑ ने नौ तत्व स्वीकार किए 
हैं; - 

(१) जीव, (१) भ्रजीव, (३) भाश्चव, (४) बन्च, (५) प्रुण्य, (६) पाप, 
(७) संवर, (5) निजंरा श्रौर (६) मोक्ष | 

जीव और श्रजीव इन दोनों तत्वों मे ही संसार के सभी पदार्थ सन्तनिहित हैं । 
जीव या चेतन श्रात्मा किस प्रकार भ्रजीवया जड़ द्रग्यों द्वारा भ्राबद्ध होता है, वे 
प्राबन्धन किस प्रकार के हैं और किन उपायों से जीव की बन्धन मुक्ति सम्भव है-- - 
इत्यादि विषयों का व्यालोचन उक्त नो तत्वों की क्रमिक विवृत्ति के साथ प्रस्तुत किया 
जा रहा है -- -- 

जीव -- जो चेतन्य है, वही जीव है। ज्ञान, दर्शन, बल, वीये, भ्रानन्द श्रादि 
जीव के लक्षण हैं। प्रत्येक जीव का पृथक श्रस्तित्व है भ्ौर वह संख्या में भ्रनन्‍्त है। 
जीव दो प्रकार का हैं --संसारी भौर मुक्त । जो श्रपने सम्पूर्ण कर्मों के क्षय द्वारा 
निर्वाण प्राप्त कर चुका है, वह मुक्त या सिद्ध जीव है। उसे मुक्त शझात्मा भी कह. 
सकते हैं | मुक्तात्मा के उक्त ज्ञान, दशेन शभ्रादि लक्षणों में भ्रनन्‍्तता भ्रा जाती हैं भौर 
वह पुनः लौठकर संसार में नहीं प्राता । इसी मुक्ति की प्राप्ति प्रत्येक संसारी जीढ़:कैए 
चरम भौर परम लक्ष्य है । ह 

अजीव -- जो चेतनाशुन्य है, वही ग्रजीव या जड है भ्रज्ञान, प्रदर्शन, नबंल्य, 


निरानन्द ग्रादि प्रजीव के लक्षण हैं।अजीव पांच प्रकार का है -- धर्म, अधरमें, 
प्राकाश, पुदूगल भ्रौर काल | ये पांचों द्रव्य नित्य हैं । 

(१) धर्म जीव भ्रौर जड़ में गति का संचारक है। बिना धर्म के जड़ या जीव 
में किसी प्रकार की गति कदापि संभव नहीं। इसलिए, इसे ग्रति-प्रहायक भी कह 
सकते हैं। यह भ्ररूप भ्ौर भश्रवेतन होते हुए भी समस्त लोक में व्यास रहता है। 
(२) प्रध्म, ठीक धर्म के विपरीत लक्षणों वाला है। इसलिए, इसे गतिरोधक कहा 
जाता है। जीव ग्रौर जड पदार्थों की गति को रोककर उसके सिथर होने में सहायक 
बनने के कारण प्रधमं का श्रपर पर्याय स्थिती सहायक भी है। (३) श्राकाश, जीव 
भ्ौर भ्रजीव पदार्थ को भ्रवकाश, ग्रर्थात श्रवस्थिती का स्थान, देता है । यह भी 
अ्रूप और अचेतन तथा सम्पूर्ण संसार को व्याप्त कर अवस्थित है । (४) परमाण] 
एवं परमाणु के संयोग से उत्परत सब प्रकार के क्षुद्र श्रौर व॒हतु पदार्थों को 'पुद्गल! 
कहा जाता है। जड़ पदार्थों के सबसे क्षुद्र प्रविभाज्य अंश को “परमाणु! कहते हैं। 
पघमस्त जड जगत परमाणु और परमाणु के संयोग से उत्पन्न पदार्थों द्वारा निर्मित 
माना जाता है। पुद्गल द्रव्य भ्रनन्‍्त हैं। ये रूप, रस, गन्ध, स्पर्श भ्रांदि से युक्त हैं * 
(५) काल एक कल्पित पदार्थ था द्रव्य है। वस्तुतः, इसकी कोई सत्ता नहीं है। यह 
चन्द्र, सूय, तारे भ्रादि की गति के द्वारा कल्पित भाव से निरूषित होता है । वरतंमान 
काल के सुक्ष्मतम अंश को समय कहते हैं। 

जेत-दर्शन समय” शब्द का विशेष भ्रर्थ में व्यवहार इस प्रैकार करता है कि 
प्रतीत काल नष्ट हो गया हैं। भविष्यत्‌ काल की वर्तमान में कोई सत्ता नहीं है। 
इसलिए केवल वर्तमान 'समय' को ही 'काल' कहां जाता है । 

आश्रव-- जिन कारणों से प्रात्मा या जीव को भाबद्ध करने के लिए शुभाशुभ 
कर्मो का उदय होता हैं, उन्हें 'प्राश्षव' कहा जाता है। समासतः विषय के प्रति प्रवृत्ति 
को आ्राश्रव” कह सकते हैं । मिथ्यात्व (भ्रविद्या), भ्रविरति (प्रसंयम), कषाय (क्रोघ, 
मान, माया और लोभ), प्रमाद (प्रसावधानी) प्लौर योग (मन, वचन तथा तन का 
व्यापार) मुख्यतः इन्हीं पांच कारणों से शुभाशुभ कर्मो का उदय होता है, इसलिए ये 
ग्राक्नव (ग्राश्नयति प्राबध्ताति श्रात्मानमित्ति) हैं। करम-बन्धन के हेतुभूत हिंसा, प्रसत्य 
चौय॑, मैथुन, परिग्रह या विषयासक्ति श्रादि भी “प्राश्नव' में ही परिगशनीय हैं । 

बन्च 5 दो या उससे प्रधिक परमाणुसमृह के संयोग से मिमित जड़ पदार्थ को 
'स्कन्ध” कहा जाता है भोर स्कन्ध का बन्धन ही बन्ध है। परमाणु का ही यह 
प्रकारवेशिष्टय है कि जो जीव या भ्रात्मा को भिथ्यात्व, मन, वचन प्रौर तन का 
व्यापार तथा राग-हष प्रभूति प्रध्यवसाथ के द्वारा भ्राक्रुष्ट कर प्राबद्ध कर लेता है । 

श्रात्मा मूलरूप में घुद्ध, निर्मेल, चेतन्य श्रौर भ्ररूप है, इसलिए, यह स्वरूप श्रौर 
प्रचेतन परमाणु से भाबद्ध नहीं हो सकती । फिर भी, श्रनादि-काल से मूर्तं कमं-पुद्गल 
के साथ सम्बद्ध रहने के कारण श्रात्मा प्रावरणान्मय रहती है। इसी शभ्रावरण को 

जेन-परिभाषा में “कार्मण शरीर? कहते हैं। भ्रन्यान्य दर्शनों में इसे (लिगशरीर” भी कहा 
मजा मल कल मरा डक सकती जज मल के कपिल आजिमशिमिमल लकी लकी गजल रकम नल िपम किक शिलिपप किन ल्‍ 


जानना सरएकेटकफ़परफन 


! 'स्पर्शरसगन्धवणवन्त: पुदुगज्ञा:' ततक्त्वाथसूत्र, ४!२३ । 








हि 
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गया हैं । जीव ग्रनादकाल से कामंणशरीर से युक्त रहता श्राया है, इसलिएं उसमें 
प्ध्यवसतायों और प्रवृत्तियों का वविध्य देखा जाता है । इन्हीं श्रध्यवसायों भ्ौर प्रवृत्तियों 
द्वारा आ्राकृष्ट होने के कारण नये-नये कर्मपुद्गलों की श्रावृत्ति होती है। फलय: जीव 
को कार्मंणशरीर से बद्ध होता पड़ता है। प्रौर इसी बन्धन के कारण वह विविध सुख- 
दु:ख का भोग करता हुम्ना संसार-चक्र में घूमता रहता है | प्रकृतिबन्ध, स्थितिबन्ध, 
धतुभावबन्ध श्र प्रदेशबन्ध के भेद से यह बन्ध चार प्रकार का माना गया है। 


पुण्य--- पुण्य भी एक प्रकार का कमंत्रन्ध है | मन, वचत ग्रौरठत के शुभ 
व्यापार भ्रौर शुभ परिणाम के द्वारा शुभ या सुखद फल की जो आनन्दानुभूति होती है, 
उसे पुण्य कहते हैं। श्रन्न, जल, भूमि, शयत, वसन शक्रादि के द्वारा, शुभ सकलप के 
द्वारा एवं देव-गरुरु की पुजा-वन्दना भ्रादि के द्वारा शुभ कर्मों का बन्चन उपस्थित होता 
हैं | पुण्य कम के फलस्वरूप ही शारीरिक और मानसिक सुख-- ती रोग प्रोर सुन्दर 
शरीर, घन यश ग्रादि को प्राप्ति होती है। 


पाप-- पुण्प के विपरीत तत्व को पाप कहते हैं। मन, वचन और तन के ग्रशुभ व्य' - 
पारओऔर ग्रशुम प्रष्यववाय केद्वारा अशुभ या दु:खद फन का अनुभूति मूलक जो कर्म॑बन्ध 
है, उसो का नाम है "पाप । जीवहिसा, मिथ्याभाषण, चौय॑, भ्रब्रह्म चये, भोगोपभोग की 
वस्तु के प्रति श्रासक्ति एवं क्रोध, लोभ, मात माया, प्रभृति अशुभ प्रवृत्ति के द्वारा पाप 
कम का बन्धन उत्पन्न होता है। पाप-कर्म के फलस्वरूप ही अनेक प्रकार के रोग होते 
हैं। प्रसुन्दर शरीर मिलता है; पशु, पक्षी, कीट, पतंग झ्रादि की योनि में यां नरक में 
जन्म होता है। इसके भ्रलावा दरिद्रता प्रभृति श्रसंख्य दारुण यन्त्रणा सहनी पड़ती है । 


पाप-कर्म से कवलित प्रात्मा मुक्ति की शोर अ्रग्रसर होने के बजाय अ्रधिक्राधिक 
बन्धन की ओर ही विची चली जाती है। भ्रौर, इसीलिए, उसे संसार में श्रनन्तकाल - 
पर्यन्त चक्कर लगाने को विवश होना पड़ता है ॥ ? 


धंवर जिन कार्यों के द्वारा कर्म के श्राश्रव, श्र्थात उदय का विरोध किया जा 
सके, उसे “सवर” कहते हैं । श्राश्नव के ठीक विपरीत तत्व है 'संवर! --- संवन्यत्ति 
सकोचयति कर्मबन्धानिति) मन, वचन और तन का संयम, शुभजिन्तन, इच्छा-निरोध 
क्षमा, को मलता, शौच, सत्य, शम, दम, त्याग, तपस्या, निस्‍्वार्थता, ब्रह्मचयं, श्रशुभ 
प्रवृत्ति से निवृत्ति, नि्लॉभिता ग्रादि गुणों का घारण एवं संसार की ब्नित्यता, शरीर 
की भ्रशुचिता, अपने कर्मफल को श्रकेले ही भोगना पड़ेगा, इस प्रैकार की भावना श्रादि 
के प्रनुचिन्तन द्वारा संवर की साधना सम्भव होती है। बिना संवर के प्राश्नव का 
तिरोध कदापि नहीं हो सकता । 

जिजगा-- पूर्व बद्ध कर्म को श्रात्मा से पृथक्‌ करने वाले तत्व का नाम “निजेरा' 


+ घुण्य और पाप ये दोनों तत्व बन्ध तत्व के ही प्रकार मात्र हैं। अतण्व 
मतानन्‍तर में, यूण्य और पाप को बन्ध के अन्त मुक्त समम कर, नौ तत्वों 
की जगह सा+ तत्वों की ही गणना की गई हे। --लेखक 
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है । कर्म-फल भोगते के बाद ही कमं-क्षय सम्भव हैं । प्रौर, जब तक सचित कर्म 

के फल को भ्रुगत कर कर्म का क्षय नहीं क्रिया जाता, तब्तक मोक्ष की प्राप्ति 
ग्रसम्भव है । यहीं यह ध्यातव्य हैं कि कर्म का क्षय आसाती से नहीं ही सकता; क्योंकि 
कर्म-फल के भोग-काल में गश्रौर भी नए-नए कर्म-बन्ध उत्पन्न होते रहते हैं, 
प्रतएव , मुमुक्षु जीवों के लिए प्रशस्त ध्यान, तप शझ्रादि के द्वारा पअ्रपने 
कम का क्षय करना आ्रावश्यक है| इसी प्रकार के कर्मक्षरीकरण को निर्जरा कहा 
बता है। तनिर्जरा-वत्व की साथना तपस्या के द्वारा ही सम्भव है। बाह्य 
और प्रान्तर भेद से तपस्या दो प्रकार की है। उपवास (प्रनशन), प्रत्पाहार, इच्छा- 
निरोध, रसत्याग” , कायक्लेश एवं शरीर को घिकोड़ कर निजजंन स्थान में बंठना-- ये 
छह बाह्य तप हैं। प्रायव्चित, विनय, वेयायुत््य (पीड़ित श्र ध्ार्त लोगों की सेवा- 
शुश्र षा), स्वाध्याय व्युत्सगं, (शरीर केप्रति ममता का परित्याग) और ध्यान ये छह 
झ्रान्‍्तर तप हैं । 

मोक्ष-- मोक्ष सबसे भ्रन्तिम और नवम तत्व है | समस्त कर्मक्षय के बाद 
जीवात्मा (प्रात्मा या जीव) की प्रात्मस्वरूप प्राप्ति ही मोक्ष है | समस्त कर्मो के क्षय के 
प्रनन्तर प्रावरण-दुन्य भ्रात्मा अनन्त ज्ञान, प्रनन्त दर्शन, श्रनन्त वीर्य, भ्रनन्‍त प्रानन्द, 
ग्रनन्त ज्योति प्रभृति अ्रनन्त गुणों से युक्त होकर ऊध्वंगति के द्वारा 'लोक, के शिरोभाग 
पर स्थित रहती है, भर फिर कभी जन्म-जरा-मरण रूप संसार-चक्र में श्रावत्तित नहीं 
होती । क्‍योंकि ग्रात्मा स्वभावत: ऊध्वंगतिशील है। श्रात्मा की यही श्रबस्था मुक्तावस्था 
या सिद्धातवस्था है । इसी का ताम निर्वाण है । 

जिस प्रकार, किसी घर में एक दीपक के अलाने पर, उम्तकी ज्योति समपग्रभाव 
से उस घर में फेलनी है और उसी घर में और भी दीपकों के जलाने पर उन सबकी ज्योति 
परस्पर मिल जाती है, उस्ती प्रकार ज्योति-सरूप मुक्तात्मा-समूह लोकाग्न में परस्पर 
सम्मिलित होकर रहते हैं, श्रौर उनका इस धरा पर कभी पुनरावर्त्तन नहीं होता । 

उपये क्त विवरण से यह निष्कर्ष निकलता है कि समस्त शरीरघारी प्राणी, जीव 
श्यौर प्रजीव (चेतत और ग्रचेवन) इन्ही दोनों द्रव्यों के मिलने से बने हैं। जब तक चेतन 


से प्रचेतन का विच्छेद नहीं होगा, तब तक प्राणियों को संसार में परिश्रान्त होना 
पड़ेगा । इसलि ३, प्राणियों का ऐवा सतत्‌ प्रयत्न होना चाहिए कि गप्रचेतन से चेतन 


विछिस्त होकर सम्पूर्णत: मुक्त हो जाय। चू कि शभ्रहिसा संयम भ्रादि तपस्याप्नों के द्वारा 


प्रत्मेक् प्राणी मुक्तियाघक बन सकता है, इसलिए यह सिद्ध है कि तपस्साधना हीं जीवन 
का सर्वान्तिम ध्येय है । 





! जैन्श्रति में घी, तेल, दूध, दृद्दी, गुड़ और भुनी हुई बस्तुए-- ये घिकृत रस 
हैं एव शराब मांस, मक्खन और शहद-- ये महावि भत्त रस हैं। 

2 घर. अधमे आकाश, पुदूगल और काल अन्तिम सीमा से आगे, अर्थात 
ससार के जिस अंश में जीव ओर जड पदार्थ हैं, जहां विविध प्रकार के 
प्राणी. और विश्व रचना का वेचित्र्य हे, इस अंश को “लोक! 
कहते हैं | --- लेखक 


कद 


जनदृशन में मक्ति साधना 
द अगर चन्द जो नाहठा 


भा. य समग्र दर्शनों में जेन दर्शन का महत्वपूर्ण स्थान है , तत्व ज्ञान का 
विचार इस दर्शन में बड़ी ही सुक्ष्मता से किया गया है। आ्ाचारों में भ्रहिसा और विचारों 
में श्रनेकान्त, इस दर्शात को खास विशेषता है। इस लेख में जेन दर्शनानुसार जीवन 
प्रौर कर्म का स्वरूप एवं सम्बन्ध बतलाकर मुक्ति श्रोर उसकी साधना के विषय में 
विचार किया जायगा । 
अनादि-अ्रनन्‍्त संसार चक्रमें , जीव और भ्रजीव दो मुख्य पदार्थ हैं । चंतन्य- 
लक्षण --विशिष्ट जीव श्रौर भ्रचेतन-जड स्वरूप भ्रजीव है । जीव अ्रत्वंख्यात प्रदेश वाला, 
दधाइवत, श्ररूपी पदार्थ है >सके मुख्य दो भेद हैं--सिद्ध और संसारी | सिद्धावस्था जीव 
का शुद्ध स्वरूप है, भोौर संसारी झ्रवृस्था कर्म संयोग जन्य श्रर्थात विकारी भ्रवस्था का नाम 
है । हृश्यमान पदार्थ सारे पुद्गल द्रव्य के नाना-विध रूप हैं। जब श्रात्मा अ्रपने स्वरूप 
से विचलित होकर या भूलकर प्रदुगल द्रव्य भ्र्थात पर-पदार्थों की प्रोर प्रवुत्त होता है, 
भ्रमसे उन्हें प्रपना मान लेता है या उस पर श्रासक्त हो जाता है , तभी -- श्रात्मा में 
राग भाव का उदय होता है, श्ौर इन राग - द्वष रूप विकारी भावों से श्रात्मा के साथ 
कर्म पुदगलों का संयोग सम्बन्ध हो जाता है । राग हूष रूप चिकनाहुठ के श्रस्तित्व में 
कमंरज आकर आ्रात्मा के साथ चिपट जाती है | जहां राग और द्व ष नहीं हैं, वहाँ पर 
पुद्गलो के हजारों रूप सम्मुख रहने पर भी कर्म बन्धन नहीं होता । इसीलिए स।घना 
में समभाव का महत्व सभी ग्रास्तिक दर्शनों ने स्वीकार किया है | गीता में समत्व के 
विषय में बहुत सुन्दर विवेचन पाया जाता है एवं कम फल की प्ासक्ति के त्याग श्रर्थात 
प्रमासक्त योग को प्रधानता दी है। इन दोनों साधनों के विषय में गीता व जैन दहन 
में महती समानता व एकता है| 
जीव से कर्म का सम्बन्ध कब से भर क्‍यों है? कहा नहीं जा सकता , क्योंकि 
राग - द्व ष रूप विकारी परिणामों या भावों से होता है। यह ऊपर कहा ही जा चुका 
है, पर वह स्वर्ण और मिट्टी के सम्बन्ध के सहब्य प्रतादिकाल से है । इतना होने पर 


भी जसे स्त्र्ण को मिट्टी से प्रलग किया जा सकता है, उसी प्रकार श्रात्मा रूप स्वर्ण से 
में मिट्टी प्रलग की जा सकती है, श्रौर इस कार्य में--जो जो बातें सहायक हैं उन्हें 


ही साधन कहते हैं एवं साधनों का व्यवहारिक उपयोग ही साधना कही जाती है। 
साधना करने वाला ही साधक कहा जाता है , और साधना के चर्म विकास श्रर्थाते 
इष्ट फल प्राप्ति को ही सिद्धि कहते हैं 

जीव के विकारी भावों की विविधता एवं तरतमता के करण कर्म भी विविध प्रकार 
के होते हैं , भरत: उनके फलों में भी विविधता होना स्व्रभाविक है। इसी विविधता के 
कारण जीबों में पशु, पक्षी, मनुष्य, देव, नारक भेद श्रोर उनमे भी फिर अनेक प्रेकार के 
भेद कहे जाते हैं। कीई राजा, कोई रंक, कोई पण्डित, कोई सूर्ख, कोई भ्रल्पायु, 
कोई दीर्घायु, कोई रोगी, कोई नि रोगी, कोई सुखी, कोई दुखी दृत्यादि श्रसंख्य प्रकार 
की तरतमता भ्रौर विविधता नजर प्राती है » ये सारे खेल जीव के श्रपने ही ज्ञान था 
श्रज्ञात रूप से अ्रजित कर्मो का फल है | जीव कर्म करने में स्वतन्त्र है, अर्थात कमं-फल 
का प्रदाता ईईंवर नहीं है फल तो स्वाभ विक रूप से प्राप्त हो जाते है। जिस प्रकार एक 
व्यक्ति मदिरा पान करता है तो वस्तु स्वभाव या गुणा से नशे का प्राना सवा माविक है। प्रत्येक 
भाँति के पदार्थ अश्रपन अपने गुणो की अपेक्षा सतु है, कस्तूरी में गर्मी है प्रतः उसे खात 
ही शरीर में भ्रपने ध्राप गर्मी प्रकट हो जाती है | जैसी वस्तु खाते हैं. उसके गुण दोष 
शरीर में स्वभाविक रूप से अनुभूत द्वोते हैं, देश-काल, परिस्थिती, जलवायु सारे पदार्थों 
के गुणा दोष स्वभावि रूप से ही भनुभूत होते रद्दते हैं , उसी प्रकार कर्म का भी जीव 
के साथ साथ जेसे रूप स्वभाव में बंध होता है ,श्रौर जब जिस कर्म का उदय होता 
है, तब वह पपने स्वाभावानुसार फल उतन्न करता है। 

यह तो हुई जीव कर्म के सम्बन्ध की बात , श्रब यह सम्बन्ध किस प्रकर से प्रलग 
हो सकता है उत्त पर बिचनार करना है ' जीव के साथ कर्म का सम्बन्ध होने के जितने 
मार्ग जन दर्शन में उन्हें ग्राश्नत् तत्व कदते है और कर्मो के झाने के मार्गों का अवरोधरूप 
संवरनत्व, कर्मों से सम्बन्ध हो जाना बन्ध तत्व जिन कर्मो या कार्यो के साधनों द्वारा जीव से 
कम प्रलग द्ोते हैं , उसे निर्जरा तत्व श्रौर सम्पूर्ण रूप से स्वाभाविक्र भ्रवस्था प्राप्त कर 
लेना श्रर्थीत ऊर्मो से मुक्त हो जाना मोक्ष तत्व है इस प्रकार जीव भर श्रजीव दो मूख्य 
तत्वों के जोड़ देने से तत्वों की संख्या सात हो जाती है कहीं करमम- प्रास्त्रव के विशेष 
स्पष्टी करण के लिये पुण्य भ्रौर पाप इन दोनों को प्रथक्‌ तत्व माता गया है, इससे नव 
तत्व कहे गये हैं | इनमें से हमें साधना मार्ग में तीनों तत्वों की जानकारी परभावश्यक 
है, प्रत: उनका स्वरूप हटान्त द्वारा नीचे समभाने का प्रयत्न किया गया है। 

एक सुन्दर सरोवर में जल भरा हुप्रा है, समय समय पर उसमें नवीन जल रहेगा. 
तो बह परिपूर्ण भरा रहेगा | इसी लिए जलागमन के लिए कई मार्ग रखे जाते हैं । जब 
में उप सरोवर को जल खाली करना होता है। तो प्रथम जल के भ्राने के मार्ग को बन्द 
कर देते हैं प्ौर पुराने जल को गर्मी द्वारा शोषण करके या ऐंच कर निकाल डालना 
पड़ता है, जब ऐसी क्रिया की जाती है ग्रर्थात नवीन जल प्राने नहीं दिया जाता है भौर 
पुराने जन को बाहर फेंक दिया जाता है तभी वह खाली हो सकता है | यदि नवीन 
जल ग्राने के मार्ग बन्द नहीं किए जाए तो चाहेँ जितना ही प्रयास क्यों न करें सरोबर 
कभी खाली नहीं हो सकता | इधर जल निकालते जाएँगे, उधर जल भरता रहेगा। 


स्का 


फलत: इष्ट सिद्धी नहीं होगी । इसी प्रकार जीव रूप सरोवर में कर्म रूप जल भरा है, 
जब हमें जीव को कम से मुक्त करना है , तो श्रावरश्यक है कि हम आने के मार्गों रूप 
धास्त्रव द्वारों को रोके, भ्रौर पूर्व बंधे हुए कर्मों को तप- संयमादि के द्वारा बाहर 
निकाल कर फेंक दें या शोषित कर दें । इससे नए कर्मो का बंध होगा नही और पूर्व के 
कम भोग कर या तपादि तदनुष्ठानों से नष्ट कर देने पर जीब की मुक्ति होना प्रनिवाज॑ 
एवं स्वाभाविक है | तत्वाथे सुत्र के प्रथम चुत्र में मोक्ष मार्ग - सम्यक्‌ दहाँन ब्ञान 
चारित््य48 को बतलाया है। सम्यक दर्शन ज्ञान चारित्रारिग मोक्ष मार्ग इतकी श्राराधता- 
साधना करके कोई भी मुक्ति प्राप्त कर सकता है । 


जेन दर्ोन को साधन प्रणालिय 


धब यहां यह बतलाना ग्रावश्यक है कि कर्मो के प्रागमन के मार्ग श्रास्त्रव द्वार 
कौन कौन से है, कैपे उनको रोका जाता है व पृर्वे संचित कर्मों का शोषण किस्र प्रकार 
हो सकता हैं? इन बातों की जानकारी व उसके अनुसार आचरण करना ही 
साधना है ॥ 


आस्त्रव हार :--- 
प्रधान है, १ राग भशौर २ द्वष (राग के दो भेद हैं- माया, लोभ । द्वष के दो 

भेद हैं १ क्रध २ मान | ह 

५ इन्द्रियां -- कान, नाक, श्रांस, जिव्हा, दरीर के विषयों की इच्छा था शआ्रासक्ति 

४ कषाय >+ क्रोध, मान, माया, लोभ, ( रोष प्रहंकार, कपट, तृष्णा ) 

५ भ्रग्नत -- प्राणी हिसा, मिथ्या बोलना, चोरी करना, मैथुन - काम - भोग, पर्िग्रह, 
मूर्डा वश वस्नुश्रों का संग्रह 

३ योग -- मन, वचन, काया का शुभाशुभ व्यापार शुभ योग से पुण्य बंध होता है 
उससे शुभ फलों की प्राप्ति होती है, और अशुभ से पाप बंधता है । 

२४ क्रियाएं -- परिताप, प्राणबध, द्वंष, भ्रादि की प्रैवृतियों ( लेख विस्तार भय से 
सबका विवरण नही दिया जा सका । विशेष जानने की इच्छा वालों की कर्म - अ्रन्थ 
तत्वार्थे सुत्र टीकाएं श्रौर नव तत्व श्रादि ग्रन्थ देखने चाहिए। ) 

संबर :-- 

३ गुप्ति -- १ मनोगुप्ति- दुष्ट संकल्प एवं श्रच्छे बुरे मिश्रित विचारों का त्याग कर 
मन से श्रच्छे श्रच्छे विचार करना, ईदवर भक्ति ध्यानादि में मन लगाना । 

२ बचन गुप्ति -- यद्वातद्व न बोल कर मौन धारण करता | या सनन्‍्मार्ग का उपदेश 


देना, प्रभ्नु का भजन भादि , 
३ काय गुप्ति -- पाप कर्मो से काया की प्रेवुति हटाकर परोपकार रूप प्रवृतियें करना 





४8 वसत्रु तत्व की द्वामक प्रतीति धम्यक दशन उसकी जानकारी ज्ञान 
हेय को छोड़ना , व्पादेय को अद्टग करना चाहिए ! 


२५ 


चंचल इन्द्वियों की प्रवृतियों का विरोध, रोक लेना पर्थात उपयुक्त तीनों योगों का 
निग्रह करना | 

५ ईया समिती --- १ किसी भी जन्तु को क्लेश न हो एतदर्थ सावधानता पुर्वंक चलना । 
२ भाषा समिती -- सत्य हितकारी परिमित झौर संदेह रहित बोलना | 

३ एपणा समिती -- जीवन यात्रा में प्रावश्यक आहारादि निर्दाप साधनों को जुटाने के 


के लिए सावधानता पूर्वक प्रवृति। 
४ ग्रादान निक्षेप समिती -- संचयोपगरजदि वस्तु मात्र को भली भाँति देख व प्रैमाजित 


करके लेना या रखना | 
५ उत्सर्ग समिती -- जहाँ जन्तु न हो ऐसे प्रदेश में देखकर या भ्रेमाजित करके ही सूअ- 
मलादि अनुउयोगी वस्तुओ्रों का डालना । 
गुप्ति में अ्रसत्‌ क्रिया का निषेध मुख्य है भौर समिती में सत्करिया का अ्रवंतत मुख्य है । ) 
१० घमं -- क्षमा, मुदुता ( नम्अता ) सरलता, निर्लोग्रता, सत्यता, संयम, तप, त्याग, 
ममत्व त्याग, ब्रह्म चर्य । 

संयम के सत्रह प्रकार हैं -- ५ इन्द्रियों का निगश्रह, £ अन्नतों का त्याग, 
४ कषायो का जय, ३ योगों का निग्नह । 
१२ भावनायें -- भरनुप्रेक्षा या गहरा चिन्तन । 

१ आनित्य, १ अ्सरण, ३ ससार, ४ एकत्व, ५ भ्न्यत्व, ६ प्रशुतचि, ७प्राश्नव, 
८ संवर, ६ निर्जरा, १० लोक, ११ बोधिदुलंम भौर १२ धर्म ये बारह भावनायें है । 


२२ परिषहों का सहना :-- 

क्षुषा, तृषा, शीत, उष्ण दंशमशक, नग्नत्व, श्ररति, स्त्री, चर्या, निषेध शय्या, 
प्राक्रोष, वध, याचता, अभ्रलाभ, रोग, तृणस्मक्णल, मल, सत्कार, प्रज्ञा, भ्रज्ञान स्‍्रोर 
प्रदर्शन ये २२ परिषह हैं । 
४ चरित्र -- १ सामायिक समभाव पृर्वक रहना ) २ छेदोपस्थान ( विशेष शुद्धि के 
लिए पुन; दीक्षा ) ३ परिहार विशुद्धि ( विशेष तप प्रधान ) ४ सूक्ष्म संपराय ( क्रोधांदि 
कंषाय का प्रभाव, केवल मोक्षादि व सूक्ष्म लोभ का रहना | ५ यथाख्यात ( वीतराग 
भाव की प्राप्ति) । चारित्र का भावार्थ है भात्म स्वरूप में य। स्व भाव स्थिती या रमण॒ता। 


निर्जेरा तत्व के प्रकार :- 


१ अनशन -- भ्राहार का त्याग, २ उनोदर क्षुपा से कम भोजन करना, वुति-संक्षेप- 
विविध वस्तुप्रों के लालच को कम करना, घी दूध दही गुड़ तेल व पकवान का त्याग 
धौर मधु मास व मदिरा का सर्वथा त्याग | ५ कायक्लेश » ठण्ड गर्भी या विभिन्‍न 
प्रासनादि द्वारा शरीर को कष्ट देना , ६ संलीनता अंग्रोपांग संकोच कर रहना, 
एकांतस्थान में संयत भाव से रहना । 
ऊपर के छह भेद बाह्य तप के है , भ्राभ्यान्तरिक तप के छह भेद ये हैं -- 

१ प्राय्चित - दोष शोंचन , २ विनय , ३ वैयावृत्य - सेवा , ४ स्वाध्याय... वाचना 
परच्छन्ना , परावरतेना ( भ्राम्ताय ) भनुप्रेक्षा , धर्मोपदेश रूप तथों चर्चा ५ ध्यार , 
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६ उत्सग ... घन घान्य एवं शरीरादि का ममत्व हुटाता और काषाय्रिक विकारों में 
तन्पयत्ता का त्याग | 

वहां पर लेख विस्तार भय से मुख्य भेदों का ही निर्देश किया गया है इनमें से एक 
एक भेद भी श्रनेक प्रकार के हैं , उन सबका स्वरूप जानने के लिए तत्वार्थ सूत्र, नव 
पदार्थ , ज्ञानसार श्रादि ग्रन्त्रों का प्रध्ययन करना चाहिए। 


सब साधकों की योग्यता एक सी नहीं होती, श्रतः योग्यता के तारतम्य के अनु- 
सार दो प्रकार की साधना बतलाई गयी हैं :-- १ गृहस्थ श्रौर मुनि | इनमें से मुनियों 
के पाँच महाब्रत होते हैं ! भ्रहिसा , २ मृषा-त्याग , ३ प्रचौय॑ , ब्रह्मचय ,९ प्र्पारिग्रह । 
इन पांचों ब्रतों को सम्पूर्ण रूप से पालन करना मुनि का धर्म है भौर अ्रंशतः पालन 
'करना ग्रृहस्थ का धर्म है। गुहस्थ के ब्रत १२ कहे जाते हैं, वे इस प्रकार हैं :-- 

१ पूर्वोक ५ ब्रतों को श्रपनी शक्ति के अनुसार अंद्यत; पालन करना श्रणुक्रत है 
जैसे निरपराधी जीव को मारने की बुद्धि से नहीं मारता, २ - ३ विशेष अनिष्ठ कारक 
राजदण्ड व लोक निनन्‍्दा होने वाला असत्य न बोलना व वंसी चोरी नहीं करना, ४ पर 
स्त्री गमत का त्याग, घतथधात्यादि का परिमाण कर लेना, उससे प्रधिक न रखना । 

तीन श्रणुब्रत ... १ चारों दिशाप्रों में गमनागमन का परिमाण दिग्‌ ब्रत, भोग 

श्रौर उपभोग की वस्तुप्रों का परिमाण देशब्रत ३ प्रनावश्यक श्रनथे पापों का त्याम, 
ग्रनर्थ दण्ड त्याग ब्रत ४ थिक्षाब्रत ये हैं -- 
१ सामाथिक्र ( नियत समय तक समभाव से रहना ) २ देशाविकास ... पूर्व परिमाण 
जो जीवन भर के लिए दिया गया हैं, उपका प्रेत्येक दिन व समय के लिए संक्षेप करना 
३ पोंषध ... उपवास पूर्वक शरीर विभूषादि का त्याग कर धम में तत्पर होना ४ सुपात्र 
साधुप्रों श्रादि को दान देना । . 


जीव का कम बंधन से मुक्त हो जाना ही मुक्ति है। इस श्रवस्था को प्राप्त होने पर 
श्रोत्मा निरलेप, निविकार एवं अनन्त शक्ति को प्राप्त होता हैं। जीव का स्वभाव ऊष्व- 
गति - गामी कहां जाता है। अत: बंधन के कारण जीव का स्वभाव श्राच्छादित था , 
बह मुक्त होते ही प्रकट द्वोता है , और उसके कारण आत्मा सब देव लोकों में छपर जो 
स्फृटिक रतन की सिद्ध शिला है उससे एक योजन के बाद लोक का ग्रन्त होता है , वहाँ 
जाकर निवास करता है , मुक्तावस्था श्राप्त ग्रात्माएं झपने ध्येय की सम्पुण सिद्धि कर 
लेती है प्रतः वे (सिद्ध/ कहलाते हैं ऐमे सिद्ध श्रनन्त हैं ,फिर भी प्ररूपी होने के कारण 
न तो स्थान भाव एवं भीड़ ही होती है प्रौर न शरीर के प्रभाव के कारण वहाँ जगह 
रुकती है। एक ही स्थान में प्रनन्‍्त भ्रात्माओशं के रहने पर भी एक दूसरे के लिऐ व्या- 
घात उत्पन्न नहीं करते । मुक्ति हो जाने के बाद पुन: संध्षार में लौटने का उनके कोई 
कारण विद्यमान नहीं रहता, प्रत:  सादि प्रनत * स्थिति को वे प्राप्त हो जाते हैं । 
ज्ञान दांत, चारित्र भौर अनन्त दाक्ति उनमें व्यक्त है । विश्व प्रपंच दुश्चन का घर है उसके 
एकांत भाव के कारण मुक्त जोब श्रनन्त सहज़ स्वभाविक् सुख का श्रनचुभव करते हैं। 
जिस प्रकार व्याधि दुःख हैं और उसके तष्ट हो जाने से मनुष्य सहज सुख का श्रनुभव 
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करता है , उसी प्रकार कर्मजन्य दुःख के नितान्‍्त भाव में परम सुख प्राप्त ही जाता है । 
इच्छा, बासना, प्रासक्ति के अभाव में उनके कर्म बंध नद्ीं होते , और कर्म का संबन्ध न 
होने से वे ध्ंसार में पुन: लौटाते भी नहीं , शुद्धावस्था को प्राप्त करने पर सत्र आत्माएं 
एक समान हो जाठी हैं , उनमें न वो कोई ऊंचा है और न कोई नीचा अर्थात बड़े छोटे 
पन का वहाँ कोई तारतम्य नहीं रहता, प्रत्येक आत्मा जीवादि पदार्थों का स्वरूप जानकर 
आश्रव कात्याग संयम और तप रूप संवर-निर्जर। द्वारा कर्मो के बन्धन को तोड़ मुक्ति- 
शुद्धावस्था प्राप्त करने का यत्व करना चाहिए , यहीं जेन दर्शन को साधना का चरम 
लक्ष्य है । शुभाशुभ कर्मो के कारण ही संसार का स्वरूप है कर्मों से मुक्त हो घाना ही 
मुक्ति है | श्रात्मा का शुद्ध स्वरूप ही परमांत्म पद है। प्रत्येक आत्मा पुरुषाय क्षेत्रक्म द्वारा 
उसे प्राप्त कर सकता है। आत्मा कर्म बन्धत व उसके फल्न भोगने में स्वतन्त्र है। बसे 
कर्मों का नाश करने में भी स्वतस्त्र है। यही जैन दर्शन का सारा हैं। 


जेनदरशन की मनोवज्ञानिक 
दृष्टि 





हृदय नारायरा मिश्र 


दल जीवन की व्याख्या है श्रौर जीवन मनौवेज्ञानिक तत्वों का निरूपण | 
भारतीय तत्व चिन्तकों ने दर्शंव श्रौर मनोविज्ञान को अभ्रभिनन्‍न माना है। साथ ही 
मनोविज्ञान का केवल तात्विक विवेचन ही नहीं किया है वरत्‌ उसको व्यावहा- 
रिक उपयोगिता भी प्रदान की है । जंसे योग दर्शन में हम मनोविज्ञान की व्यावहारिक 
मान्यता प्रदान करते हैं वैसे ही जेन दर्शन में भी मनोविज्ञान को व्यावहारिक स्वरूप 
प्रदान किया गया है । वसे तो सम्पूर्ण जन - दर्शन ध्रमं बनकर महालक्ष्य की प्राप्ति 
में साधना स्वरूप है ही | इसको कौन श्ररवीकार कर सकता है । लेकिन मनोवेज्ञानिक 
रूप में इसकी उपयोगिता भ्रौर व्यावहान्किल्ष! क्‍या है ? हमें थह देखना है। इस हष्टि 
से प्रष्यपन के लिए हमारे सामने तीन विषय मुख्य रूप से हैं - मन लेश्या श्रौर कषाय । 


सन :-- जैन दर्शन के भ्रतुसार “ मन ? प्रात्मा के भ्रनुभव या संवेदन के 
लिए एक साधत स्वरूप है। इसका काय इन्द्रियों की भाँति है । लेकिन इसको इन्द्रिय 
नहीं कहते । यह“नोइन्द्रिय” कहलाता है । इन्द्रियाँ एक निष्ठ होती हैं लेकिन मन स्वार्थ 
ग्राहक होता है ।इसका क्षेत्र असीम है । एक क्षण में चाहे जहाँ भ्रमण कर श्राता है। 
भगवान महावीर ने गौतम को इसका स्वरूप धौर भी स्पष्ट करते हुए इसको जड़ ग्रौर 
चेतन दोनों बतलाया है। मन के पौदगलिक श्रौर चैतन्यमय दो रुवरूप हैं | इनको क्रमश: 
द्रव्यमन भ्रौर भावमन भी कहते हैं। द्रव्यमन पौद्गलिक तत्वों से बना है भर भावमन श्रात्मा 
की चिन्तन श्रौर मनन की शक्ति के रूप में है। द्रव्यमन की कुछ समानता योग-दर्शन 
के चित्त से मिलती है। जहाँ तक इन दौनों के कार्यों का सम्बन्ध है, कोई भी मानसिक 
कार्य इनके योग से ही होता है। यदि एक का श्रभाव होगा तो कार्य सम्पन्त 
नहीं होगा । 
५ हस प्रकार हम देखते हैं कि जीवन के सभी कार्य-व्यापार, चिन्तन, सनन, 
इच्छा, स्नेह, धुणा तक इत्यादि इसी के ऊपर निर्भर हैं। यही नहीं मन श्रात्मा के 
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विकास और पतन का महान कारण है | इसके भ्रन्दर वह जादू की शक्षित हूँ कि वह 
चाहे जिम व्यक्ति से कोई भी कार्य करा सकता है | कुत्सित जीवों से लेकर महान योगियो 
तक को इसने नाच नचाया है । यह जीवन में तूफान पैदा करता है, सक्रियता लाता है 
प्रौर निष्क्रियता भी । यह एकान्त में भी राग - रंग के महल खड़ा करता है श्र राज 
महलों के बीच भी पायल के भांकारों, राजगरिमा के रद, वंभव विलास के सिहरस 
तथा विद्वता से महान श्राकपंण के प्रति घृणा पैदा करता है । इस पर विजय पाने के 
लिए साधक जितना ही प्रयास करता है, उतना ही राग द्वप के कीचड़ मे फसता 
जाता है।मन बड़ा ही चंचल और भ्रजेय है। स्वामी गौतम ने इसकी तुलना 
दुष्ट घोड़ों से की है । गीता में भी मन के निख्रहू मौर चचलता को स्पष्ट हर से भगवान 
श्री कषण ने स्वीकार किया है-- 
“असंशय महद्दाबाहो मनोदुनिमप्रहं चक्नम्‌ ,, 
लेकिन इसका अ्रर्थ यह नहीं है कि मन पर विजय नहीं प्राप्त की जा बकती । 
महामुनि और साधकों ने इसके क्रिया व्यापार पर नियन्त्रण रखने के लिए श्रौर झात्मो- 
द्वार करने के लिए व्यावह् रिक शिक्षारें प्दान की है, तथा मनोवेन्नानिक उपायों को 
परिलक्षित किया है गौतम स्वामी कहते है:-- 


“प्नन दुर्जय होने पर भी अजेय नहीं। बह धर्म शिक्षा प्रों के प्रयोग द्वारा जीता जा 
सकता है . जैन दर्शन मन को वश में करने की महान उपयोगी शिक्षायें देता है । देखा 
जाये तो मानतिक स्वास्थ्य (/6॥[9| 788]7॥) के लिए इससे बढ़कर कोई उपाय नहीं 
है। चंचल मत को जब तक एकाग्र करके उसका संयमित रूप से जीवत-बयापार नहीं 
हो पाता तब तक मानसिक श्ञांति नही श्राती श्रौर मानसिक अ्रशान्ति ही व्याधि 
तथा दुःख है | मन शरीर का तो राजा है श्रोर श्रात्मा के लिए मन्त्री के रूप प्रे काम 
करता है | इसलिए मन भ्रात्मा को फंसाता है, बंधन में ड लता हैं | इससे मुक्ति पाने 
के लिए उपाय प्रावश्यक है | “उत्तराष्यग्रनः में बताया गया है कि मन को वशीभूत 
करने के लिए धर्म-शिक्षा की प्रावदयकता है? | गीता द्वारा प्रतिपादित प्रभ्यास प्रोर 
वराग्य इससे भिन्न नही हैं । 

“झअभ्यासेन तु कौस्तेय बेराग्येण च गृझ्मते” 


गौतम स्वामी के इस प्रदन के पूछने पर कि “मन पर नियन्त्रण करने से क्‍या 
लाभ है ? भगवान महावीर ने इस प्रकार समकाया »' मत के निग्रह से पांचों इन्द्रियाँ 
वश में हो जाती हैं, विषय वासना कानाश हो जाता है तथा चं चलता भी दूर हो जाती है। 
इस प्रकार मनोविजेता एकाग्रता झौर परम शांति का श्रनुभव करता है यह है जैन- 
दर्शन का व्यत्रह्म रिक मनोविज्ञान । जीवन में उचित समायोजन (४५० ७४५(क्‍78॥॥) प्रात 
करने का इससे बढ़कर झोर क्या मनोवैज्ञानिक उपाय हो सकता है ? गीता का 
“स्थित-प्रज्ञ! इसी कौटि में तो ग्राता है । 


लेइथा :--- इसका दूसरा मतोवेज्ञानिक पक्ष लेश्या है। लेशया का साधारण रूप 
से प्र विचार मनोवृत्ति या तरंग होता है | किन्तु जैन तत्व-जिन्तकों ते इसमें यह देखा 


३०७ 





है कि मानसिक वृत्तियों का कैसा वर्ण होता है / या मन के विचारों को कितने रूपों 
( वर्गो ) में विभक्त किया जा सकता है? या इन विचारों की उत्पत्ति कैसे होती है 
वास्तव में यह गवेषणा मनोविज्ञान की दृष्टि से बहुत ही महत्वपुर्ण है यद्यपि भध्राधुनिक 
मनोविज्ञान पपने क्षेत्र में बहुत भ्र।गे है किन्तु इस विषय में उसे कितनी सफलता मिली 
है, यह संदिग्ध है। भारतीय तत्व चिन्तकों ने मनोविचारों, वृत्तियों, परिणामों श्रादि 
का जो अध्ययन किया है वह सर्वागीणता है ' सुख्य रूप से जेन दाश निकों की देन इस 
विषय में भ्रद्धितीय है । मनन करमे योग्य बात तो यह है कि जिस विषय पर श्राधुनिक 
मनोवैज्ञानिक कार्य कर रहे हैं। उसपर हजारों वर्ष पहले ही कार्य हो चुका है।' साँख्य 
गीता तथा जैन दर्शन प्रादि इसके उदाहरण हैं । 

जहाँ प्राधुनिक व्यवहार वादी मनोवैज्ञानिक विचार्रों को भी स्थुलता प्रदान करने 
का प्रयत्त करते हैं वहाँ जैन चिन्तकों ने बताया है कि मन के विचारों में वर्ण पाये जाते 
हैं। दूसरी बात महत्व की यहे है कि विचारों के समुह का द्रव्य रूप पुद्गल मय होता हैं | 
विचारों की लहरियां पुदूगलों से मिली हुई होती हैं । हमारे मन में जो विचार उठते रहते 
हैं, वे विभिन्न वर्ण के होते हैं ज॑से व्वेत, श्याम श्रौर कभी मिले हुए वर्ण श्रात्मा को 
प्रभावित करते रहते हैं । जैसे स्फटिक मणि के समक्ष जो भी रंग रहेगा मणि उसी के 
दीखने लगेगी । आत्मा स्फटिक मणि के समान है। मन के विचार जी वर्णों सहित होते 
हैं, इसे प्रभावित करते हैं । मन में उठने वाले विचारों के वर्ण का श्रर्थ है शुभाशुभ 
परिणाम । इस प्रकार लेइ्याग्रों का वर्गीकरण छह प्रकारों में किया गया है , जो कि 
वर्ण के भ्राधार पर ही है १ -- कृष्ण लेदया, २ -- नील लेश्या, ३ -- कापोत लेश्या , 
४ -- पीत लेश्या, ५ -- पद्म लेइया , ६ -- शुक्ल लेहया । 

इन छेश्याग्रों को समझाने के लिए एक बड़ा ही मनोरंजक जैनागम उदाहरण है - 
छह व्यक्ति जामुन खाने के लिए प्रस्थान करते हैं। एक जामुन का वृक्ष मिलता है। 
उसकों देखकर एक व्यक्ति ने कहा “ यह जामुन का वृक्ष मिल गया । इसको काटकर 
भूमि पर गिरा दो और चाहे जितना फल खाया जाय |? दूसरे व्यक्ति ने कहां € पेड़ 
काटने से क्या लाभ ? मोटी मोटी डालें काट लें।' त्तीसरे ने कहा ' डाल न काटकर 
टहनियों को काटा जाय | चौथे व्यक्ति ने फूलों के गुच्छे ही तोड़ने को कहा। 
पांचवें ने केवल पक्के जामुन ही लेने को कहा तथा छठे व्यक्ति ने कहा “ यह सब करते 
की क्‍या श्रावश्यकता ? पक्रे फल तो नीचे गिरे हुए हैं उन्हीं को उठाकर खा 
लिया जाय | 

इन विचारों के श्राध/र पर ही उपये क्त छह प्रकार के लेक्याप्रों का वर्णाव किया 
गया है । कितना मनोग्राही उदाहरणा है। प्रत्येक व्यक्ति के मन में इस प्रकार के 
शुभाशुभ विचार उठते हैं। उन्हीं विचारों के भ्रनुसार व्यक्ति कार्य भी करता है। इन 
लेश्याप्रों के श्रनुसार व्यक्ति में कौन कौन से गुण पाये जाते हैं। इसके सम्बन्ध में 


* सत्‌ , रज, तम,(इवेत्त लाल, काल्ला) प्रकृति के गुण सबंत्र बतमान हैं , 
सृष्ठि और विचारों में भी ' 


ही? | 





स्वामी गौतम के प्रश्न करने पर भगवान महांबीर छत्तर देते है :-- 


(१) कृष्ण लेदया :-- दे गोतम | कृष्ण लेश्या वाले व्यक्ति के विचार क्षुद्र, कठोर और 
द्विस्तक होते है | बहू पापी होता है , स्वार्थी होता है भौर भ्रविवेश्ष तथा भोग बविलांस में 
लिप्त रहता है। परलोक का मह॒त्व नहीं समभता । उदाहरण का प्रथम व्यक्ति इसी 
श्रेणी में पग्राता है | सांख्य दर्शन और गीता के प्रनुसार तामस वृत्ति का व्यक्ति इसी 
का होता है । 

(२) नील लेश्या :-- इस लेश्या वाले व्यक्ति कृष्ण लेइया वाले व्यक्ति से कुछ भ्रच्छे 
होते हैं। इसके अन्दर भ्रपने स्वार्थ के प्रतिरिक्त दूसरों के बचाव का भी विचार रहुता 
है । भ्रन्य गुण उसी की तरह इसमें भी होते हैं। इफके प्रन्तगंत दूसरे व्यक्ति का उर्दाहु- 
रण प्राता है। यह भी तामस प्रधान होता है। 

(३) कापोत लेइया :-- इस लेश्या के वर्याक्त मनसा, वाचा, कर्मण से बक्र होते हैं । 
ऐसे लोग कठोर वाणी बोलते है, स्वार्थी होते हैं किन्तु उनमें रक्षा की भावना होती है । 
इसके लिए तीसरा व्यक्ति उदाहरण में श्राता है। इसमें रजस शभौर तमप्त दोतों की 
प्रधानता होती है । 

(४) पीत लेश्या :-- इस लेइ्या वाला व्यक्ति पवित्र, दयालु, भ्रचंचल धौर प्रात्मनिग्रही 
होता है । परोषकार की भावना होती है । यह वृत्ति चोथे उदाहरण वाले व्यक्ति में 
पायी जाती है । इसमें सतोग्रुण की प्रधानता होती है। 


(५) पदुम लेइया :- ऐसे व्यक्ति जितेन्द्रिय, मिष्टभाषी श्रौर कमल के समान श्रपनीं 
सुगन्ध से दूसरों को आानन्दित करते हैं | उदाहरण का पांचवां व्यक्ति इस प्रकार के 
लेइया में भ्राता है । इसमे सतोगुण विद्यमान रहता है । 
(६) शुक्ल लेश्या :- ऐसे व्यक्ति स्मदर्शी, शान्त श्रन्त:करण वाला, बीतरागी श्रौर 
प्रेम की मूर्ति होता है । इसमें सतोगुण की पराकाष्ठा होती है । इसका उदाहरण छठा 
व्यक्ति है । 
ऐसा शुद्ध श्रन्तःकरण वाला व्यक्ति गीता के “स्थित प्रज्ञ? के श्रन्तगंत श्राता है । 
“ दु्लेष्बनु द्विग्नमना: सुखेशु विगतम्पृद्द :। 
वीतराग भय क्ोघ : स्थितघीम निरुच्यते ॥ ” * 
जैन दांत में इस प्र कार के लेश्याश्रों के गुणावगुरा बतलाकर प्रारम्भ के तीन लेश्याप्रों 
को त्तग कर अन्तिम तीन लेदयाग्रों को प्रहणशा करने का उपदेश दिया गया है।” इस 
प्रकार का मनोवैज्ञानिक विवेचन और तदनुसार उत्तका त्याग और प्रहण हमारे 
दैनिक जीवन में कितना उपयोगी प्लिद्ध होगा इसका उत्तर भ्रभ्यास के फल से ही मिल 
सकता है | क्षुद्र विचारों को छोड़कर श्रंष्ठ और श्रेष्ठतम विचारों की प्रोर प्रश्न सर 
होना क्या विश्व-कल्याण प्रौर विश्वशास्ति के लिए साधारण बाब्न द्ोगी ? 





सिकरमिकानातातिशमद्राउआमंगपिष लिलकल काली 


' गोता, २.६४ ॥ १ 
” अन्तराष्ययन अ ३४, गाथा ४६५४७ | 


३२ 


विचारी के गुणों और बर्णों का ज॑न - दर्शन में जो सूक्ष्म विवेचन मिलता है बेंया 
उससे हम क्यक्ति - परख या व्यक्तित्व - परीक्षण ( 227500909 686 ) नहीं 
कर सकते ? रंगों के शाघार पर व्यक्तित्व परीक्षण ही नहीं, भ्रपितु रुचि - परीक्षण भी 
कर सकते है । यही रंग विशेष बले व्यक्ति के विचार रसास्वादन में भी अ्रम्तर 
रखते हैं । 
इतना जाम लेने के बाद हम लोगों में से कौन ऐसा होगा जो क्ृष्णछु, नील और 
कपोत लेदया का त्याग नहीं करेगा तथा पीत, पदम भौर शुल्क लेश्या को ग्रहण करके 
झात्मोत्थान नहीं करेगा ? एक दिन तो मानसिक वत्तियों को बदलना ही है । द्वो सकत। 
है कि नाना भोगों को भोग लेने के बाद ही संभव द्वो, किन्तु संबब प्रवश्य है । 
कर्षाध ;--- तीसरा मनोवेज्ञानिक श्रष्ययन कबाय के विषय में है | इसका प्रर्थ है-- 
'कामों का बन्धत या जिसके कारण जीव को बार बार जन्म तथा मरणा के चक्कर में 
ग्राना पड़ता है। यह तो रहा उसका दाशंनिक निरूपणा | इसका मनोरव्वज्ञौनिक भ्रभि- 
प्राय यह है कि जिन मनोविचारों से ग्रात्मा कलुषित हो जाता है, मनमें विक्रार पैदा 
हो जाते हैं, मनोविज्ञान की माषा में उसे कषाय कहते हैं ।' भगवान महावीर ने गौतम 
स्वामी से ऐसे चार कषायों के विषय में कहा है --- क्रोध, मान, माया ( क्रपट पूर्ण 
ब्यवहार ) भौर लोभ ( जि0070॥ ० 0क्रा65४77 ) (कामुक-वायनाएं) । 
इन कषायों में संवेग भ्रोर मूल प्रवृत्तियों का अभ्रच्छा समावेश है। क्रोध एक उत्ते- 
जक सांवेगिक अ्रवस्था है । इसी से युयुत्सा (७0॥0986) की मूल प्रवृत्ति तीब्र होती 
है | शरीर की क्रियाग्रों में परिवर्तत हो जाता है । इससे विवेक श्रौर तक शक्ति का नाश 
हो जाता है। 
भगवान महावीर क्रोध की उत्पत्ति का मनोवेज्ञानिक कोरण उपस्थित करते है--- 
चारित्र मोहनीय कम के उदय से होने वाला, उचित श्रनुचिन का विवेक नष्ट कर देने 
बाला, धज्व लन स्त्ररूप झ्रात्मा का परिणाम क्रोच कहलाता है । गीता भी क्रोध की 
उर्पात्त के लिए इसी से मिलती जुलती विचार धारा का प्रतिपादन करती हैं --- 
“ध्यायतो विषयान्युसः संगस्ततेइपजायते । 
संगात्सं जायते काम: कामात्को धासिजायते ॥ ? 
प्र्थात विषयों का चिन्तन करने वाले पुरुष की उन विषयों में प्रासक्ति हो जाती 
हैं श्रोर प्रासक्ति से उन विषयों की कामना उत्पन्न होती है तथा कामना में विध्ण पड़ते 
से क्रोध उतठान्न होता है। इस क्रोध के कारण ही बुद्धि श्रौर स्मृति नष्ट हो जाती है-- 
“ क्रोधामवति सम्मोह: सम्मोद्दत्स्मृतिविश्रमः । 
स्ृति श्रशाद बुद्धिनाशो बुद्धिनाशा्णहयति ॥ ” 
जन दर्शन में क्रोध के सुक्ष्मातिसूक्ष्म रूपों पर भी प्रैकाश डाला गया हैं, जिसका 
इतना सूक्ष्म भ्रध्ययन मनोवेज्ञानिक रूप में भ्रन्यत्र नहीं मिलता । क्रोध, कोप, रोष, दोष, 
भ्रक्षमा, संज्वलन, कलह, चाण्डिक्य, भंडन और विवाद इसके विभिन्न रूप हैं । 
«मान :-- स्वाभिमान की सूल प्रवृत्ति मनुष्य में पायी जाती है। इसी क्री एक 


हरे 


वृत्ति मान के रूप में प्रकट होती हैं| सके भी विभिन्न रूप दिखलाए गए हैं -- मान 
मद, दर्प, गर्य, पर-परिवाद, उत्कर्प और अपकर्ष प्रादि | ब्यक्तित्त - विनाण के यही 
कारण होते हैं। हृदय की विशालता का इससे लोप होता है। व्यकित प्रपना वास्तविक 
पूल्याँकन नहीं कर पाता । भ्रन्धकार में पड़ा रहता है । 

माया :-- कपट पूर्ण व्यवहार माया कषाय है । ऐसे व्यवहार से व्यक्तित्र का 
हास द्वोता है| श्रात्ममलिनता की वृद्धि होती है| मायापूर्णा व्यवहार के कई अन्य रूप 
बताए गए हैं | जेसे उपाधि--- किसी को ठगने के प्रभिप्राय से उसके पास जाना । और 
छुलने के अभिप्राय से किसी का सम्मान करता। इच्छा ते होते हुए भी दिखाने का 
कार्य करना भादि माया पूर्ण व्यवद्यार दही भ्रन्‍्य श्रवस्थाएं हैं । 


लो भ :--- किसी मोहक कर्म के करने पर जो चित्त में लालता या तु्णा पैदा 
होती है वही लोभ है । यह बड़ा ही व्यापक रूप में होता है। इवथी में काम « बातवना 
(965) भी प्रम्मिलित है ।॥ फ्रायड ने जिस प्रकार काम - वासना ( [700 ) को 
ही साँसारिक कार्यो का ग्राधार माता है। उसी प्रकार लोभ में भी सभी इच्छित कार्य 
पाये जाते है। गीता के श्रनुसार रजस गुण के कारण लोभ की उत्पत्ति होती है -- 
“सत्यासंजायते ज्ञानं रजेसो क्ञोभ एथब च ५? 
जैन दर्शन के अ्रनुसार इसकी कई श्रवस्थाएं होती है-- सं ग्रह वृत्ति, काँक्षा, प्रथ॑ 
की याचना, चाट्रकारिता, कामुकता, भोगाशा झौर शृद्धि भ्र्थात वस्तु में प्रासक्ति होना 
आ्रादि | जन दर्शन में “कषाय” के रंग-रूप का भी वर्णन है । गीता में इसको प्रासुरी 
और देवी-प्रकृति के रूप में दिया गया है । 
“दम्सो दर्पोड समान रच क्रोध: पारुष्यमेव च । 
अज्ञ'न॑ चासिजातश्य पाथ संपद्माघुरीम |” 
प्र्थात पांड, घर्मंड, अभिमान, क्रोध कठोर वाणी तथा शभज्ञान प्रादि आासुरी 
संपदा को प्राप्त हुए पुरुषके लक्षण हैं | देवी संपदा के इस प्रकार के लक्षण हैं-- 
“अद्चिंसा सत्यम क्रोधस्त्याग: शान्तिर पैशुनम्‌ | 
दया भुतेष्व ल्लोलुप्तवं मादृवं ही चापक्षम्‌॥ ” 
जगत में कषाय के ही दृष्परिणाम दिख'ई दे रहे हैं । देवी संपदा को नष्ट करने 
वाले यही कषाय हैं | मतोवज्ञानिक रूप में यही कषाय ही मानसिक वृत्तियों को विकृत 
करते हैं । इनसे बचने के लिए या यों कहिए कि जीवन में समायोजन लाने के लिए 
ग्रावश्यक हैं कि इत कषायों पर विजय प्राप्त करें । काम, क्रोव तथा लोभ तीनों नरक 
के ह'र हैं --“'त्रिविध॑ नरक्रस्थेद द्वार !! । भगावन महावीर कहते है, “क्रोष प्रीति का 
नाश करता है , मान त्रिजय का , माया मित्रता का और लोभ सभी सदगुणों का नाश! 
करता है | इन मनोविक्ृतियों को दूर करने का वे उपाय बतलाते हैं /--- 
शान्ति से क्रोध को, मृदुता से मान को, सरलता से माया को और सनन्‍तोष से 
लोभ को जीतना चाहिए ।* 


खषपशाउंवबमााभाानान पकामवाराकामंजकत 


। 'दृश वेंकालिक सूत्र अ० ८ ग० २७, ३६४ | 
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जेन मनोबिज्ञान की व्यावह्ारिक्तता यही नहीं समाप्त होजाती बल्कि जीवन की 
सम्पूर्ण शान्ति इसका लक्ष्य है । कषायों की भ्रतिशयता ही मनोविकृति या अ्रसामान्‍्यता 
(3.0707779[[9) का कारण है इसलिए इनका विनाश करना, इन पर विजय श्राप्त 
करना शछोयस्कर है । इनके अन्त से ही भव - भ्रमण का प्रन्त होगा ॥ 
“कषाय मुक्ति: किक्ष मुक्तिरेव | 
जीबन की परम शान्ति हीं जेत दर्शन का व्यावहारिक मनोविज्ञान है । 
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जन सिद्धान्त और समाजव्यापी 
प्रयोग 
मुनि नेमिचन्द्र 


हे 

कि भी घमम के सिद्धान्त चाहे जितने ऊने क्यों न हों, जब तक ये समाजव्यापी 
नहीं हो जाते, जनता के देनिक जीवन व्यवहार मे उनका स्पर्श नही हो पाता, जनता ही 
नहीं, समस्त प्राणियों का सावंत्रिक धौर सार्वकालिक सावंभौम हित जिनसे महां हो 
पाता, वे सिद्धान्त प्रव्यवहायें या संकीर्शा दायरे में बन्द हो जाते हैं, लोक जीवन मे 
उनका ग्राचरण नहीं होता भ्रौर वे केवल पोधियों में या विद्वानों के कण्डों में ही 
भ्रवरुद्ध होकर प्रपता जीवन समाप्त कर देते है | वस्तुत: सिद्धान्त कहते ही उन्हें हैं, जो 
देश और काल की सीमा में ग्रवरुद्ध न होकर समस्त प्रारियों का सभी काल और सभी 
क्षेत्रों में कल्याण करने वाले हों । 

परन्तु जत धर्म के सिद्धान्त चाहे जितने ही उच्च क्‍यों न रहे हों, वे भी आज 
संकीर्ण घेरे में बन्द होकर अव्यवहायं से बन गए हैं । जन जीवन में उनका स्पर्श झोर 
प्रवेश ही श्राज प्रतीत नहीं होता । 


जैन धर्म के मूल प्रौर मुख्य सिद्धान्त ये है :--- (१, समता, (२) भ्रनेकांः, 
(२) भ्हिसा, (४) सत्य, (५) भ्रस्तेय, (६ ब्रह्मचर्थ (७) प्रपरिग्रह वृत्ति, (८) संयम, 
(६) तप, (१०) कमंवाद, (११) ईश्वर कतृत्वाद के बदले मानव पुरुषार्थवाद । 

ग्रब हुम ऋ्मश: इनका गहराई से विवेचन करेंगे और यह देखेंगे कि इनका सम्रग्न 
सम।जव्यापी प्रयोग कसे हो सकता है ? 

सर्वप्रथम समता को लीजिये । समता जैन धर्म का प्रथम सिद्धान्त है, जिस 7र 
समस्त साधु साह्तियों और श्रावक श्राविकाझों रूप चतुविध संघ टिका है। साधुजीवन 
अ्रद्भीकार करते समय प्राजीवन सामांयिक की प्रतिज्ञा करेमि भंते सामाइयं ... के 
पाठ से ली जाती है| उद्ती प्रकार गृहस्थ श्रावक वर्ग के १३ ब्तों में नौवां सामायिक्त 
(प्रमता) ब्रत है, जिसके द्वारा भृहस्थ प्रतिदित कम से कम एक मुहूर्त (४८ मिनिट) के 


। 


लिए भी समता का श्रभ्यास करने का प्रयत्न उपयुक्त पाठ से सामाथिक लेकर करता 
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परन्तु वह समता न तो साधुवर्ग के जीवन में ही रथ: दृष्टिगोचर होती है, श्रौर 
ने आ्राबक वर्ग के ही जीवन में | क्योंकि जहां समता हो, वहां किसी भी घम, जात, 
राष्ट्र श्रादि के प्रति राग - हप, कलह, संघ, भेदभाव, धणा, दुभविता, श्रभिमान 
ग्रादि का प्रादुर्भाव कैसे हो सकता है ? वहां सभी घर्म सम्प्रदायों के प्रति सदभावना 
पैदा होकर उनके सिद्धान्नों और श्रच्छाईयों को ग्रहण करने की वृत्ति होंती है | जहां 
समता है, वहां निष्पक्षता पैदा होती है। जहां समता है, वहाँ क्रोधादि कषाय छपशान्त 
हो जाते हैं। पर प्राज जनों में दूसरे धर्म सम्प्रदायों को नीचा बताने, उनका खण्डन 
करने, उनके अनुतायियों के साथ कलह करने की वृत्ति-प्रवुत्ति तक ही नहीं श्रपने धर्म 
के भ्रन्तगंत भी विभिन्न सम्प्रदायों के साथ परस्पर संधर्ष , ह्वेष ,मनोमालिन्य, गाली 
गलौज, «दा, लड़ाई भगड़े, मुकदमेबाजी ग्रादि बातें भी दिखाई देती हैं । बल्कि धर्म 
सम्प्रदायों के मामले पें जेतों ने समता को ताक में रखकर १रस्पर पन्‍थों और मतों के 
झाड़े बढ़ाकर विम्मता ही फैलाई | जातिकृत वंषम्य भी जैतों में प्रत्यधिक है। जिन 
वेषम्य के खिलाफ भगवान महावीर ने जन्मना जातिवाद, ऊंच नीच ग्रौर भेदभाव को 
मिटाने का बीडा उठाया था, उन्हीं के सपुत साधु-श्रावक्रों ने इसमे उल्टी गंगा 
बहानती शुरु ऋर दी। जन्मना जातिवाद ही नहीं, भेदभाव, ऊंच नीच, छुप्नाछुत अदि को भी 
स्थान देकर समता को धक्का देकर निकाल दिया । जो वर्ण या जातियां श्राज्नीविका 
था धत्रों (पेशों के झाधार पर लियत की गई थी, जिनमें किसी को ऊंचा या नीचा 
समभने की बात ही नहीं थी, सभी बर्णं के लोगों को अपने अपने नियत व्यवसाय 
(ऊतंव्य कर्म) के द्व'रा सारे मानव समाज की सेत्रा करनी थी, वहाँ जातिगत विषमता 
भी जन समाज में प्रविष्ट हो गई इसी प्रेकार का समता का भ्रभ्यास जीवन के देनिक 
व्यवहार में, घर मे, दुकान पर, व्यवसाय में, नौकरी पेशे में एवं श्रन्य प्रवृत्तियों में होना 
चाहिए था, वह भी नहीं हो पाया है ।घर झौर समाज के लोगों के साथ समता, 
ख्राहक के साथ समता, अपने सम्पर्क में श्राने वाले के साथ समता हो तो भला वहां छुल, 
कपट, प्रपं च, भ्रन्याय, भेद भाव ग्रादि हो सकते हैं ? 


प्रनेकान्त सिद्धान्त की भी जैनों ने इसी तरह मिट॒दी पलीद की है । श्रनेकान्त 
की जितनी द'शंनिक चर्चा ज़ैनों ने कीं है, उतना ही एकान्तवाद को उन्होंने पकड़ा 
जहां भी किसी से थोड़ा सा विचार भेद या प्राचार भेद श्राया, फिर वह चाहे जैन धर्म 
के ही किसी फिरके का प्रनुयायी क्‍यों न हो, उसने उस्ते बहिप्कृत कर दिया, श्रण्ने 
एकान्त को पकड़ा, उसे उसकी दृष्टि से, उसकी परिस्थिती से, उसके द्रव्य, क्षेत्र, काल 
भौर भाव की नजरों पे सोचने - पमभने श्रौर उसमें निहित सत्य को ग्रहण करने का 
प्रयत्न नहीं किया । प्रनेकान्त का श्र्थ ही है - सर्व दर्शत समन्वय, सर्वधर्म समन्वय, 
सर्व जाति समन्वय, सब राष्ट्र समन्वय श्रादि। प्रत्येक दर्शन, धर्म, जाति, राष्ट्र श्रादि 
में रहे हुए विभिन्न धर्मो (सत्यों) को अ्रवरोधी - सापेक्ष दृष्टि से देखना प्रौर मानना ही 
तो ग्रनेकार्त है । तब भला प्रत्येक धर्म, दर्शन श्रौर जाति भ्रांदि का परिस्थिती-सापैक्ष 
ओर हाब्द सापेक्ष समन्यय करने के बदले श्रनेकान्त को केवल दाद्वनिक चर्चा की चीज 
बनाकर जैतों ने इस उत्तम सिद्धान्त रत्न का दुरुपयोग ही तो किया है । 


प्रहिमा का जैनों ने ढिढोरा तो खूब पीटा । पर वह अ्दिसा मानवों के प्रति 
पारस्तरिक व्यवहार में दया, क्षम', सेवा, प्रेम, सहानुभूति, प्रशोपणा वृत्ति, श्रादि 
भावों के व्यवहारों से हट कर केवल कीड़े मकोड़े तक ही सिमद गई है। था फिर वहु 
केवल मानवेतर प्राशियों की रक्षा करने तक सीमित हो गई है। धानवों के पारस्परिक 
व्यवहार में, लेनदेन में, सामाजिक मसलों में, राजनीतिक प्रश्नों में, धर्म सम्प्रदायो के 
ग्रापसी व्ववहार में उस ग्रटिसा सिद्धान्त को जनों ने प्राथ: ताक में रख दिया हैं। यही 
कारण है कि प्राज जब भी कोई ग्रापसी संघर्ष या झगड़े प्रथवा वादविवाद द्वोते हैं तो 
जैन लोग प्रहिसक ढंग से, तप त्यागात्मक श्रद्चित्तक प्रतीकार के उपाय से, मध्यस्थ 
प्रथा से उसे हुल न करके या तो सरकारी न्यायालयों के द्वार खटखटाते हैं, या 
पुलिस या फौज श्रादि दण्डशक्ति का आराश्चय ढू ढते फिरते है। भ्रथवा कायरता को 
प्रहिसा का जामा पहनाकर किसी अन्याय, भ्रत्याचार श्रादि को चुपचाप सह लेते हैं । 
महात्मा गाँधी जी ने जिस ग्रहिता को मानव जीवन के प्रत्येक क्षेत्र के व्यवहार में 
प्रयोग द्वारा सिद्ध करके बत या उसी का प्रयोग करने में जैन साधुश्रावक न मालूम क्‍यों 
हचकते हैं , या क्यों पीछे हटे हुए हैं ! 

सत्य के प्राचरण की भी ग्राज जेतनों के हाथों से श्राज छीछ।लेदर हो रही है । 
व्यापारी वर्ग में ग्रसलियत छिपाने श्रौर भूठ बोलने, घोखा देने, भ्रसली के बदले नकली, 
बढ़िया माल दिखाकर घटिया देने, तोल नाप मे गड़बड़ करते, भूठा (बहियों श्रादि में) 
लिखने , बेईमाती करने प्रादि को प्रवृत्ति स्वेत्ामान्य बन रही है । प्रपनी भूल को 
दबाने भ्रौर ढकने के कई प्रयत्न होते हैं। इसी प्रकार साधुवर्ग में भी प्राय; दम्भ, 
दिख!वा, कहना कुछ ओर करना कुछ ग्रौर, प्रसलियत छिपाना प्राशय में परिवतंत 
करना, गुप्तता रखना भादि श्रसत्याचरण की प्रवृत्तियां धर कर गई हैं | भ्रगुस्ता (भश्रन्दर 
बाहर एक रूपता) की प्रवृत्ति ही मानो खत्म हो गई है । 

भ्रस्तेय का सिद्धान्त भी प्राज जैन श्रावकवर्ग से बहिप्कृत हो रहा है। दूसरे के 
ग्रधिकारों को या अ्रधिकार की वस्तु को छीनना, गबन कर जाना, करचोरी, 
चोर्बाजारी, तस्कर व्याप/र, रिश्वत देना - कैना, बेईमानी करना आरादि तो प्राम 
प्रवृत्तियां बन गई हैं | जन साधुवर्ग में भी कहीं कहीं दुसरे के लिखे हुए लेख या पुस्तक 
पर अ्रपना नाम छपवा देने के रूप में स्तेय घुस गया है । 

ब्रह्मच्रय के सिद्धान्त को मानते हुए भी प्राज जैनो में प्रायः खानपान के श्रसंयम 
फैशन, विलास मौोजशौक सिनेमा प्रेक्षण उन्पयास श्रादि घासलेटी गन्दे साहित्य के पठन, 
दु.संग भौर सह-शिक्षण ने ब्रह्मचर्य वुत्ति को चौपट कर दिया है | मर्यादित रूप में 
ब्रह्मचय का पालन व पर स्त्री सेवन का दुष्कर सा हो गया है। साधु संस्था में भी 
ब्रह्म चय॑ सिद्धान्त का प्राशप्रणा से पालन दुलं॑भ हो गया है । वातावरण झौर खानपान 
का प्रभव भी इप्तें निमित्त बना है । 

प्रपरिग्रहवृत्ति का सिद्धान्त तो मानो साधुवर्ग के लिए ही रिजवं हो, ऐसा लगता 
है। यही नहीं, जैन गुहस्थों में परिग्रह की मर्यादा का अ्रतिक्रण भी हो रहा है। 
परिय्रह्‌ वृद्धि की येन-केन प्रकारेण, अ्रन्याय भ्रनीति शोषण श्रादि से धन भौर सुख- 
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साधन बढ़ाने की - होड़ लग रही है । गाँधी जी के द्वारा बताई गई ट्स्टीशिप की 
भावना भी - परिग्रह रखते हुए भी उसे समाज की थाती समझ कर श्रनासक्त रहने की 
वृत्ति - भी जनों में लुत हो गई है । 

संयम भ्रौर तप का सिद्धान्त जो जीवन की हर प्रवृत्ति में भ्रनिवायं था, श्राज 
समाज जीवन से दूर होता जा रहा है। पांचों इन्द्रियों श्रथवा खानपान, वरुत्र, साधन 
प्राहार पानी, भ्रादि पर संयम दुलंभ हो गया है| तप तो जैनों में बहुल होता है, पर 
बाह्य तप ही, भर उप्रमें भी केवल उपवास ही पर जोर दिया जाता है । सेवा, 
प्रायदचित्त, विनय, कार्योत्सर्ग भ्ादि ब्राभ्यन्तर तप को मानो विस्मृत ही कर दिया है । 
प्रौर समाज शुद्धि के लिए तपश्चर्या तो दूर रहा, व्यक्तिगत शुद्धि भी तपस्या के साथ 
लगे भ्राडम्बरों एवं दिख'बों के कारण नहीं हो पाती । 


“'करमंवाद' तो जैन धर्म का श्रकाट्य सिद्धान्त है । फिर भी आज अधिकांश जैनों 
की प्रास्या देववाद, भाग्यवाद या पराश्रथीवाद पर टिकी हुई । बिमारी आ्राफत या भ्रन्य 
किसी भी संकट के समय देवी-देवों की मगती करने दौड़ते हैं, मन्त्र-तन्त्र, ज्योतिष, प्रह- 
गाँति ग्रादि का भ्राश्रय लेने जाते हैं । परन्तु डम दृःब के कारण को खोज कर उसका 
सदहो उपाय नहीं खोजते प्रौर न दु:ख के कारण - गअ्रसंयम - को छोड़ते हैं । 

इसी प्रकार ईश्वर कतंत्ववाद के भरोसे न रहकर मानव पुरुषाथंव'द से भी जैनों 
का भ्रधिकाँश वर्ग विरत होता जा रहा है। स्त्रयं स्वरधर्माचरण में पुरुषार्थ करके ज्ञान-दर्शन 
भ्ौर चारित्र के पालन में प्रयतन करके मुक्ति प्रास करने, की प्रास्था का हास भी हृष्टि- 
गोचर होता है | ईश्वर -- ( सिद्ध, निरंजन निराकार प्र्नु ) से मुक्त होने की प्रेरणा 
लेने के बदले स्वयं ज्ञान, दहन, चारित्र का पुरुषार्थ -- श्रहिसा सत्यादि धर्मांचरण का 
पुरुषार्थ -- न प्रदान करके एक तरफ अ्रधर्माचरण का त्याग नहीं करता, दूसरी तरफ 
ईश्वर (सिद्ध या मुक्त) को रिकराने - खुशामद करने का प्रपत्न करता है । 


इस प्रकार जेत सिद्धान्त हैं तो बहुत उंचे श्रौर जीवन को सुन्दर बनाने वाले, 
किन्तु समाजव्यापी न होने के. कारण उन सिद्धान्तों का पालन सामान्य व्यक्ति के लिए 
प्राज दुष्कर सा हो रहा है। साथ ही ग्रकेला व्यक्ति उन सिद्धान्तों को जीवन में क्रिया- 
न्वित करना चाहता हुआ भी सामाजिक विषम परिस्थिती श्रौर चतु मुखी विक्ृत बाता- 
वरण के कारण सफल नहीं हो पाता । 

उपयुक्त जन सिद्धान्तों को क्रियान्वित करने और समाजव्यापी बनाने का सर्व - 
श्रेष्ठ प्रौर अनुभव सिद्ध उपाय है --- धर्ममय समाज रचना का प्रयोग ॥ प्रस्तुत प्रयोग 
के माध्यम से समाज के विभिन्न स्तर के अंगों को संगठित करके उन संगठनों को पर- 
स्पर यथायोग्य क्रम से प्रनुबद्ध (वात्सल्य सम्बन्ध से जोड़) करके श्रीर समय - समय पर 
उनकी जीवन प्रक्रिया में पश्राए हुए श्रनिष्टों - विकारों कीं शुचि करके शुद्ध और व्यापक 
सद्धमं के विविध अंगों - नीति, न्याय, भ्रहिसा, सत्य श्रादि का यथायोग्य प्रवेश करने 
का प्रयत्न करके प्रशिक्षण द्वारा धर्म को समस्त समाज के संस्कारों में बद्धमूल किया 
जा सकेता है , जैन सिद्धान्तों को समग्र समाजव्यापी बनाने के लिए इस प्रयोग में 
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चार प्रकार के संगठन क्रमशः मान्य किए गए हैं -- (१) स्ध्यातय विस्ठ चिम्व बाह्महवन 
लक्षी क्रान्ति त्रिय साधुवर्ग, (२) पर्मनिष्ठ अध्यात्मलक्षी प्रतप्रद्ध जननेबक संगठन, 
(३) नीतिनिष्ठ धर्म लक्ष्मी जन-संगठत झ्ीर (४) स्यायनिप्ठ नीविलनी राज्यसं॑स्था 
(कांग्रेस) । जैन सिद्धान्तों और धर्ममय समाज रचना के प्रयोग कर्ता होगे - क्रान्निष्रिय 
साधुसाध्वी सन्‍्यासी । वे सर्व धर्म समन्वय एवं सबंजाति समन्वय को व्यापक हृष्टि छेकर 
पूर्वोक्त चारों संगठनों में से दो संगठनों जनसेबकों प्रौर जनता के गुसंगठनों का निर्माण 
करेंगे , शेष दो संगठन से पहले से ही बने हुए हैं. उन्हें परिष्कृत श्रौर सर्वागी सर्वे- 
क्षेत्र स्पर्शी दृष्टि सम्पन्न बनायेगे | ग्रोर चारों संगठनों के जिगड़े हुए श्ौर टूटे हुए अन्ु- 
बन्धों को सुधारेंगे शौर जोड़ गे , इस प्रकार सावंधिक और सावंकालिक हित की हृष्टि 
शुद्ध सावंभौम धर्म प्रौर सिद्धास्तों को जनजीवन के संह्कारों में थोत प्रोत करके उनका 
सर्वा गीए जीवन निर्माण करेंगे। 

तभी जैन सिद्धान्त, जो ग्राज पुस्तकों ग्रौर अलमारियों में या संकीर्ण दायरे में बन्द 
पड़े हैं, समग्र समाज व्यापी बन सकेंगे, इसमें कोई संदेह नही । 
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जेन तक॑ में हेत्वनुमान 
प्रयस्त कुमार 


तेकबारत ([.0820) बाहे भारतीय हो या परिवरी, हेलनुमान (59[[02[877) 
सर्वत्र ही तर्क की धुरी रूप में स्वीकार किया गया है। उसकी यथार्थ स्थिती भौर रूप 
का वर्शोत तकंशास्त्र का मुख्य विषय है। यहाँ लेज्क को केवल जैन तकाश्वित हेत्वनुमान 
का एक मरल' अ्रष्ययत पश्चिमी तकंशास्त्र के दृष्टिकोण से प्रस्तुत करना श्रभीप्तित है ॥ 


हेत्वनुमान (9५00287) क्‍या है? 

हेत्वनुमान का तकनीकी प्रयोग पर्चिपी तक॑शास्‍्त्र की प्रमुख देन हैं। प्रनुमान 
की ग्राकारो (707779|) प्रजश्ञाखरा में अ्रव्यवहित ( [॥7720॥3/68 ) पभ्ौर व्यवहित 
((९८08[8 प्रकारों में से व्यवहित का प्रकाशन हेत्वनुमान के रूप में होता है। 
श्रत: पष्चिमी तकेशा|स्त्र के जनक अरस्तू ने हेत्वनुमान की परिभाषा इस प्रकार की 
' “ हेत्वनुम'न एक वह रीति है जिस में कुछ कथित बातों से तदुभिन्न कुछ ग्रन्य बातें 
ग्रनिवायं रूपेण प्रन्वागमित होती हैं ।!? इसी परिभाषा को परिष्क्ृत रूप में न्र डल्ते ने 
प्रकट किया , कि “ हेल्वनुमान वस्तुत: एक तक है, जिसमें, उद इय भ्ौर विधेय के रूप 
में, दो पदों का एक ही तीसरे पद के साथ दिए हुए सम्बन्ध से श्रनिवार्य रुपेण स्वयं 
उन्हीं दोनों पदों के मध्य, उहू इय - विधेय रूप में, सम्बन्ध निगमित किया जाता है :!”* 
इससे स्पष्ट है, कि हेत्वनुमान प्रनुमान का एक विशिष्ट तकनीक है. जिसके द्वारा प्रकृत 
अनुपान को सुव्यवस्थित ढंग से दूपरों तक पहुँचाया जा सकता है प्रौर निष्कर्ष की 
बंधता पूर्व स्वीकत सिद्धान्तों के ग्राधधर पर सिद्ध की जा सकती है। इसमें तीन पद 
होते हैं, जिनमें से एक मंध्यम पद के द्वारा शेष दो पदों में सम्बन्ध प्रस्थापित किया 
जाता है। 

भारतीय तकेशास्त्र के विवेचन में प्रमाज्ञान भथवा विशुद्ध ज्ञानोपर्लाब्ध के करण 
रूप में प्रमाण का सम्यक्‌ विवेचन समी तकंशास्त्रियों को मान्य रह हैं | यद्यपि प्रमाण 
की संख्या के बारे में मतभेद मिलता है, किन्तु प्रमारिक चितन के लिए प्रमाणशास्त्र 
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के प्रध्ययन पर सभों एकमत हैं। जन परम्परानुसार प्रमाण के केबल दो भेद हैं -- 
प्रत्यक्ष भ्ौर परोक्ष! परोक्ष प्रमाण के भी स्मृति, प्रत्यभिज्ञ, तक अनुमान 
प्रौर आगम भेद सम्मत हैं?। इन भेदों में न्याय की दृष्टि से केबल तक ध्रौर प्रतुमान 
का ही महत्व है । तर्कव्यासि - निर्माण की एक सहायक भ्रक्रिया है, जिसे परिचमी 
तकंशास्त्र में प्रागमत पद्धति के रूप में श्रष्ययन किया जाता है । प्रनुमान साधन से 
साध्य ज्ञान की उपलब्धि में निहित है ।* यही साधन से साध्यबिज्ञान की शाडिश्क 
प्रभिव्यक्ति भारतीय तकंशास्त्र में परार्थानुमान रूप में जानी जाती हैं, जो पदिचमी 
तकंशास्त्र के हेत्वनुमान के समकक्ष हैं श्रत: पराथनुमात और हेल्‍्वनुमात प्रयोजन की 
हृष्टया लगभग एक ही है । 

जेन हेत्वनुमान का प्रारूप 

जैत नैयायिकों का हेत्वनुमान के सम्बन्ध में प्रपता एक विशिष्ट हृष्टिकोश है, जो 
हिन्दू श्रौर प्रारस्तवीय ते शथिकों के हृष्टिकोए्यों से अंशतः साम्य रखते हुए सम्पूर्णात: 
उनसे भिन्न है | जन हेत्वनुमान का प्राकार भ्रपेक्षाकृत पंक्षित है । उसमें केवल दो 
प्रवयव भ्रभिप्रेत हैं, जबकि न्याय दर्शन में पाँच और ग्रारस्तबीय ला।जक में तीन माने 


जाते हैं। यथा -- है 
पबत पर प्रश्नि है ; 


क्योंकि वहां धृत्र है / 
इसमें पहला भ्रवयव पक्ष भ्ौर दूसरा देतु है'।|इसी को हिन्दू स्याय में निम्न 
प्रका रेण पाँच प्रवयवों में व्यक्त किया जाता है ।* 

पर्बत पर भ्रम्नि है; (प्रतिज्ञा) 

क्योंकि धृम्न है । (हेतु) 

जहाँ जहाँ धूम्र, यहां वहां प्रर्नि, जैसे शपोई, 


खिमनी ध्रादि । (उदाहररशा) 
ऐसा ही यहां ; उपनय 
भत:ः पवत पर भ्ररित हैं निगमन 


श्रारत्तवीय हेत्वनुमान में उपयुक्त पाँच प्रवयवों भें से पहले तौन को विलोम रीति से रखा 
जाता है, तथा उदाहरण का लोप हो जाता है। यथा! -- 
जहाँ धृञ्र वहां प्रस्ति है; (४०॥०7ए ?०7४5६७) 
पव॑त पर धुृम्न हैं , (707 शि०॥86) 
पर्वत पर भ्रग्नि है । ((-0700$70॥) 


! परीक्षा मुखम्‌ , २--१, 

ह बही, ३-- 9 

* बरह्ठी २--१४; प्रमाण मीमासा, १-२-७ | 

है परीक्षासुखम्‌ ३--२७) प्रमाण नय तत्वाज्ञोंकालंकार, रेततरे८ ॥ 

* शक संभ्रह ४४५; न्याव सूत्र, १--१--३२॥ ि 
6 [पाल्ष॥ल्‍60706 ॥.020, 9. 200. 
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जैन नैयायिक पंचावयव हेत्वनुमान में उदाहरण प्रभृत तीन श्रवयवों को तक की विद्वदु- 
गोष्ठी के लिए व्यर्थ मानते हैं | उनका तक हैं, कि हेत्वनुमान में उदाहरण नामक श्रव- 
यव का कोई कार्य नहीं है। उदाहरण से न तो साध्य ज्ञान उपलब्ध द्ोता हैं, क्योंकि 
साध्य के लिए तो हेतु ही है, और न व्यात्ति का ही उदय द्वोता है, क्योंकि व्यासि अथवा प्रवि- 
नामाव के निश्चय के लिए विपक्ष का प्रतियोग सिद्ध होना श्रावश्यक है ।मात्र रसोई के 
उदाहरण से व्याप्ति का निशुचय नहीं होता ” साथ ही उदाहरण केवल विशिष्ट हृष्टान्त क 
निर्देशन करता हैं, जबकि व्याप्ति सामान्य सत्य का। एक विशेष साथान्य की सिद्धी के लिए 
प्रपर्याप्त है। यदि उस एक विशेष पर संदेह करें, तो दूसरा विशेष, दूसरे पर संदेह की प्रव- 
स्था में फिर श्रौर, प्रौर ऐसे ही अनवस्था दोष निश्चित हैं ।? प्रब कोई कहे, कि उदाहरण 
से व्याप्ति स्मरण हो जाता है, तो वह भी ठीक नहीं है, क्योंकि ग्याप्ति स्मस्ण के 
लिए हेतु ही पर्याप्त है भौर उदाहरण स्वंथा निरथ्थंक है * यहां तक कि जैन नैयायिकों 
की हृष्टिट में उदाहस्ण न केवल निरथंक ही है, बल्कि साध्यज्ञान की उपलब्धि में बाघक 
है, क्योंकि हमें सिद्ध करना है कि प्राग पर्वत पर है, जबकि उदाहरशणा में प्राग पव॑त के 
बिना भी सम्भव दिश्वाई पड़ती है ! भत: अस्तुत पक्ष के मुकाबिले दूसरे पक्ष को प्रकट 
कर संदेह का बीजारोपण होता है, जो साघ्यज्ञान की सिद्धि में सहायक नहीं कहद्दा 
जा सकता 

उदाहरण के ग्रतिरिक्त पंचावयव हेत्वनुमान में श्रन्तिम दो श्रवयवों यथा उपनय 
और निगमन, भी जैनों के भ्रनुसार पिष्टपेषण मात्र हैं। जैन नेयायिक पूछता है, कि 
उपनय श्रौर निगमन में जो यह कहा गया ,कि “ऐसा ही यह पर्वत धुृम्रमय है ब्त: 
पव॑त पर भ्रग्नि है,' तो क्या उपयुक्त भ्रवयवों में वशित और विशेषतः उदाहरण में 
प्रमाणित पर्वत पर धूम्र से अग्नि के ज्ञान में कोई सदेह रद्द गया था ? श्रन्यथा उपनय 
झौर निगमन की क्‍या पभ्रावश्यरूुता पड़ गई ? श्रतः जैन नैयाथिक के अनुसार उपनय 
ग्रौर निगमन भी अनुमान के शअ्रंग नहीं हैं, क्‍योंकि पक्ष में साध्य और हेतु के निश्चय हो 
जाने पर कोई संशय शेष नहीं रहता +* 

हेत्वनुमान में उदाहरण अंग के प्रति जनों की उपेक्षा, वास्तव में, एक विशेष 
मानी रखती है । हिन्दू नेयायिक व्याप्ति - निर्माण की क्रिया को वस्तुत: अ्रनुमान से 
पृथक्‌ नहीं मानता, बल्कि उसी का एक अंग मानता है। परन्तु जेन नैयायिक व्यासि 


ग्रथवा मविनाभाव सम्बन्ध के निश्नयीकर ण की क्रिया को तर्क ग्रथवा ऊदह्ठा का नाम 
देता हैं जिसे प्रनुमान की ही तरह भ्रनुमान से प्रलग स्वतन्त्र प्रमाण स्वीकार करता 


हैं यहीं पर जन प्रौर श्रा रस्तवीय तकंशास्त्र एकमत द्वो जाते हैं। भ्ररस्तू ने सामान्य 
सायध्वाक्य (]07 [097/0756) ग्रथवा व्यासि वाक्य की उपलब्धि प्रागमत प्रक्तिया 





* परीक्षम्रुखम १--रै८---२६ ॥। 

/ बही ,३-४०; प्रमाण नयतत्वा, ३-० ३६ ॥ 

3 परीक्षा० -- ३--४३॥ पर प्रमेय रत्नमात्ा; प्रमाण नयतत्वा० ३-- ३७ ॥ 
* पद्ढीक्षा ०-- २-४२ । 

” बही, ३--४४ ! 


के द्वारा मान्य की है, जिसे वह ताकिक प्रनुमान की प्रक्रिया से प्रथक स्थान देता है । 
यह प्रागमन प्रक्रिया का विज्ञान ही जनों का सतक्र अथवा ऊह्ा है, जो व्याप्ति रूपी 
सामान्य ज्ञान की खोज और सिद्धि करता है भौर प्रनुमान - क्रिया का ब्राधार नित्रत्ति 
करता है । श्रतः पदिचम के प्राकारी तकशास्त्री (0गरात ॥0ह07078 ' ठीक जैनों 
की भांति हेव्वनुमान में न तो उदाहरण, न उपनय पधोर ने निगमन द्वी स्वीकार करते 
हैं, बल्कि मध्यम पद भथवा हेतु ( /006।6 [87 ) $ द्वारा साध्य प्रधवा धर्म 
(४७०7 (07) का पक्ष अथवा धर्मी (शि0/ (0ाता) के साथ सम्बन्ध 
स्थापन होना मानते हैं 7 


हेतु मीर्भासा 

प्रव हम हेत्वनुमान के समस्त पहलुप्रों के विस्तार में न जा कर वेवल हेतु पर प्रपत्ता 
घ्यान केन्द्रित करते हैं, क्योकि हेतु ही सम्पूर्ण हेत्वनुमान को घुरी है| हेतु के माध्यम 
से ही प्रप्रत्यक्ष साधष्य का शान होता है। प्रतः साध्य ।गेसम्यक्‌ ज्ञानोपलब्धि के लिए 
हेतु का सम्यक्‌ ज्ञान प्रावश्यक है। 

हेतु की परिभाषा में ज॑न तैेयायिक माशिक्यनन्दी का कथन है कि जिस पद का 

साध्य के साथ प्रविनाभाव सम्बन्ध हो वही हेतु या लिज्भध है? | अविनाभाव का तात्पय॑ 
हैं कि जिसके होने पर हो धोर न होने पर न हो | माता क हैतु है और ख भाष्य | 
रू प्नौर ख के भविनामाव का तात्पययं है कि ख के होने पर ही क हो, न होने पर 
नदो, तो ऐस्वा छम्वन्ध प्रविनाभाव होता है। पश्चिमी तर्कशास्त्र भें इसे प्रनिवार्य 
(२८०९४६०।॥५) सम्बन्ध कहते हैं । ऐसा अनिवार्य सम्बन्ध सद्भाव और क्रमभाव 
दो रूपों से व्यक्त होता है । परिश्रम में इसे ऋमश: ह.8७ 07 00-65 ४०१९९ »70 
[.99छ 00 ४00028807 कहते हैं ' इस अपरैकार श्रनिवार्य सम्बन्ध में हैतु के सभौ 
दृष्टान्त साध्यमय होते हैं ध्रथवा हेतु का कोई हृष्टान्त स्ाध्य के बिना सम्भव नहीं है। 
गदि साध्य नहीं है, तो हेतु भी नहीं हो सकता ; उसी के साथ साथ यदि हेतु उपलब्ध 
है तो इसका भ्रथ है कि वहां साध्य भवश्य है। इस प्रकार न्‍्याम को पदावलो में हेतु 
व्याप्य घोर साध्य व्यापक कहा जाता है, क्योंकि साध्य ही हेतु के दृष्टान्तों में व्यापक 
होता है । इश्नसे स्पष्ट हुप्ला, कि हेतु भर साध्य का सम्बन्ध व्याप्य व्यापक सम्बन्ध होता 
है, जो सहमाव भौर क्रमभाव दोनों रूपों में व्यक्त ह्ो सकता है 


ज॑त नैयायिक जब हेत्वनुमान का कथन करता है,तो उसमें दोतों प्रवयवों मे 
त्रिकोणीय सम्बन्ध को व्यक्त करता है, यथा -- 


केसे अपन कप की सर कक पलक पल 2 लव कब ५५ की 7028 कक चल न न लीन कक किस किम मत 

' देखो ज् डल्ते कृत शि7०ं09)०४ 0,080 8 ॥| 0 ] ७ ॥५४, ॥0. 
जोसफ कृत /॥ ॥70. (0 7.0!80 9. 253; परीक्षा ३--१४, प्रमाण 

मीमांसा, (-२-७ ॥ 

2 परीक्षा० ३--१४ 

* देखो एल्० एस स्टेबिंग कृत 3 (०१७7 ]7070. (0 [.00 0.27]. 

* परीक्षा० ३-१६; प्रमाण मीमांसा १ २-१० । 

” भित्न कृत 7.09/0 छोट वा ० जुछष्ता 5.4, 


है है. 


पर्वत पर प्रग्ति है; 
क्योंकि धृम्र है । 
इसमें त्रिकोणीय सम्बन्ध इस श्रकार है; -- 


साध्य (प्रश्नि) 


2 


हेतु (ध्ृम्र) पक्ष (पर्वत) 


एक श्रोर, पक्ष और साध्य का गुह्य सम्बन्ध, दूसरी स्‍्रोर, पक्ष और हेतु का प्रकट 
सम्बन्ध तथा तीसरी भोर, हेतु ओर साध्य का ऊहाश्रित भ्रविनाभाव सम्बन्ध है । इस में 
प्रविनाभाव को आधार बताकर धूम्र भौर भ्रग्नि को क्रमशः प्रकट और गुह्ममात कर 
प्रनुमान तिम्तोक्त चार रूप सम्भत्र हो जाते हैं :-- 


(१) क -- पर्वत पर श्रगिन हैं; 
क्योंकि वहां धृम्र है । 
सी पर्वत पर शीतस्पर्श नहीं है; 
क्योंकि वहां धुम्र है । 
(२) क -- पव॑त पर धुृम्न नहीं है; 
क्योंकि प्रश्नि नहीं है । 
कमल पर्वत पर शीतस्पर्श है; 


क्योंकि भ्रग्नि नहीं है । 

इन चार विकल्पों की सम्मावना का भ्राधार अ्रविनाभाव का निहित श्र (॥79॥ 
०७००0॥ ) है। निहित श्र्थ है; इैश और प्रग्निका व्याप्य-व्यापक सम्बन्ध, जिप्तमें-- 

(्‌ | ) जहां धूम्र (व्याप्य), बहां ग्रग्नि (व्यापक); फिर 

२) जहाँ प्रश्ति (व्यापक). वहां प्रग्नयभाव नहीं भ्रथवा शीतस्पर्श नहीं (कथोकि 
प्ग्नयभाव -- शीतस्तर्श) ; उसी प्रकार 

३) जहाँ प्रग्नि नहीं, वहां ध्ृत्र (व्याप्य) नहीं; प्रौर 

(४) जहां प्रग्न्य भाव,वहां भग्नि का विरोधी शीतस्पर्, है । 
हत चार विकल्पों की संम्भावना का भ्राधार प्रविनाभाव का निहित श्र्थ है। निहित 
धर्थ में प्रविनाभावी पदों का व्याप्य - व्यापक सम्बन्ध ही दृष्टव्य है, कि (१) जहाँ 
व्याप्य, वहाँ व्यापक; (२) जहां व्यापक नहीं, वहां व्याध्य नहीं | यहां पहले विकल्‍प में 
व्याप्य हेतु है भ्ौर दूसरे में व्यापक । पहले में हेतु पक्ष में उपलब्ध है ( देखिये उपयुक्त 
दठाहैरण स० १ (क) व (ख) ) भ्रत: जन हेतु की उपस्थिती शोर प्रनुपस्थिती को 


अप 


प्राधार बनाकर ही इसे दो भेदों मे रखते है, प्रथा «- 
(१) व लव 5 
(२) प्रनुउलब्धि हेतू 
फिर उसी सम्बन्ध में हेतु का साध्य के साथ बोहरा सम्बन्ध टोला है। जब टनु साध्य 
को पिद्ध करता हैं, तो वह एक तरफ तो साध्य का विधान बरला है छोर दुसरी श्रोर 
साध्याभाव कानिषेघ भी करता है। जब धृमभ्र रूपी उपलब्धि /ैवृ एक ओर ध्र्नि का विधान 
करता है, तो दूसरी प्रोर वह अ्रस्त्याभाव की सभी प्चस्थाह्रों «या शीतस्पष्ण प्रादि का निपेव 
भी कस्ता है। ऐसा ही श्रनुपलब्धि हेतु मे जब एक धार प्रसग्नि का भ्रभाव धृम्राभाव का 
विघान करता है, तो दूसरी ओर वही प्रस्यभाव धृम्र/माव के विरुद्ध भाव (धृन्र)का 
निषेध (धुम्राभाव की प्रनेक प्रवस्थाओरं, यथा शीहस्पर्श प्रादि की सम्भावना सिद्ध करके) 
कर्ता है। इस प्रकार उपलब्धि और अनुपलब्धि हेतु में विधि श्रौर निर्वेध के मिश्रण 
मे हैतु मुख्यतः: चार रूपों में प्रकट होता है; कथा * 
(१). उपलब्धि अ्रविरद्ध स्दा० में० (क 
(२) उपलब्धि विरुद्ध उदा० सं०४ -ख 
(३). प्रनुपलब्धि अ्विरुद्ध उदा० सं० २--के 
(४) प्रनुउतव्धिधर विरद्र [० सं० २ «व 
इससे निम्नलिखित नियम भ्रकाश्ष में प्राते है; - 
(१) उपलब्धि हेतु का पक्ष के साथ घनामत्क ( भावात्मक ) सम्बन्ध होता है। 
(२) अनुपत्न ब्धि हेतु का पक्ष के साथ ऋणुात्मक (निर्पघात्मक) सम्बन्ध होता है । 
(३ अविरुद्ध हेतु का साध्य के साथ धनात्समक (संगतिपुर्ण) सम्बन्ध होता है। 
(४) विरुद्ध हेतु का साध्य के साथ ऋणात्मक (भ्रसंगतिपुर्गा) सम्बन्ध होता है . 
इस प्रकार हेखनुमान के त्रिकोणीय सम्बन्ध में उपरोक्त प्रकार से दो भ्रुजाओं का 
निणुय पूरा हो गया, यथा, हेनु भौर पक्ष, तथा हेतु भौर साध्य के बारे में | प्रब शेष 
भ्रुजा रहती है पक्ष प्रोर साध्य की, जो उपयुक्त दो भुजाप्रों को स्थिती से निश्चित 
होती है; भ्रथवा जिप्के नियम उपयुक्त नियमों से निगमित होते है | यह निगमन गणित 
के सीधे प्रोर सरल नियमों के ग्राधार पर बड़ी स्‍ध्ासानी से किया जा सकता है। गणित 
में धन घन के सभुच्चय का परिणाम घन, घन ऋणा के समुच्चय का ऋण, तथा ऋण 
ऋतणा के समुच्चय का परिणाम धन होता है | हमने हेतु सम्बन्ध के उमयुक्त चार 
नियमों मे उपलब्धि को --, प्रतुपलब्धि को --, भ्विउुद्ध को “-, भौर निरुद्ध को -- 
मात्य किला है। प्रतः गरित के स्वंसान्य वियम के प्रभुसार--- 


'१, उपलब्धि (--) प्रविरुद्ध (+-) हेतु से निष्कर्थ धर त्मक होगा; 
( यथा -+ पर्वत पर भ्रित है। -» १--क) 
(२ उपलब्धि --) विरुद्ध (--) हेतु से निष्कर्ष ऋणात्मक होगा! 
* परीक्षा० ३ -- ५७॥ 
* बही - ३--५८, चम्पत राय जैन ऋत 500॥06 0 ४00४४ 9, 42!,32. 
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। (यथा -- पर्वत पर शीत नहीं है । “- !-ज) 
(३) प्रनुपल ब्य (--) भ्रविरुद्ध (--) हेतु से निष्कर्ष ऋणात्मक होगा; 
(यथा-- पर्वत पर धृम्र नहीं है । “- २-5) 
(४) भ्रनुपलब्धि (--) विरुद्ध (--)हेतु से निष्कर्ष घनात्मक होगा; 
( यथा-- पर्वत पर शीत हैं । -- २--ख) 
हेत्वनूमान का ग्राकारी निवंचन 
प्रब हम यदि उप युक्त चारों हेत्वनुमानों को आकारी तर्क शास्त्र ( 07774 
[020) की कसौटी पर कसें, तो हम पायेंगे, कि बे वस्तुत: एक द्वी प्रकार के तक हैं, 
झौर उन की तात्विकता में कोई भेद नहीं हैं । हम उन्हें श्राकारी तर्क की भाषा में निम्न 
प्रकार व्यक्त कर सकते है: -- 


१ (क) सभी धुृम्रावस्थायें प्रग्नि की भ्रवस्था है, ७ 90 

पर्वत पर धुम्रावस्या है, 59 7? 

पव॑त पर भ्रग्न्यवस्था हैं । ५9 ? (8870879) 
१ (ख) कोई धृम्रावस्था शीतावस्था नही है; ९? 

पर्वत पर ध्ृम्रावस्था है; 58 ४ ((०।७7०॥) 

पंत पर शीतावस्था है. $6 ? (?-- शीत को प्रग्न्यवस्था मानते हुए) 
२ (क) कोई अग्स्यभाव धुम्रावस्था नहीं है; ? €५ 

पव॑त पर श्रग्न्याभाव है; 58 ? 

पव॑त पर धृम्रावस्था नहीं है । 96 ४ ((.९(४787[) 
१ (ख) सब प्रस््य म/व शीवाज ध्याएं हैं; 29 ऐश. 

पव॑त पर अग्ल्याभाव है ; 89 ? (3370373) 


पव॑त पर शीतावस्था है । 98 ४ (४ >--शीत को ध्रृम्राभाव मानते हुए) 

उपयुत्त उद्दाहरणों को देखने से बिल्कुल स्पष्ठ है कि चारों हेटानुतायों के श्राध्य- 
वाक्य (/3] 07 [07/0756) बिल्कुन एक ही हैं। १ (क) के साध्यवाक्य को पैति- 
वर्तित वाक्य (00ए278८) १ (ख) का साध्यवाक्य है। १ (ख) के साध्पवाकय का 
परिवातित वाकव ((.)0५ए8788) प्रौर १ (क) के परिवर्तित वाक्य ((00707800$- 
६५6) २ (क) का साध्यवाक्य है; तथा २ (क) के साध्यवाक्य का प्रतिवतिस वाक्य 
((00ए6/86) तथा १ (क) के साध्यवाक्य का पु परिप्रतिवर्तित ((0०77766- 
007079[00807ए6( वाक्य २ [ख) का साध्यवाक्य है! यथा-- 


8 ? -- ।४6 ? (00५ए2०78८) --१ ख 

४ ९ -++ 26 ॥॥ ([700777966 ०0777990भं007)--१ क 

४६7 -+ ?3 ( ((:07979]006 ०07#79[00807) ---१ ख 
इस प्रकार चारों साध्यवाक्य मूल में एक हैं। चारों का पक्ष तो पूर्णय: प्रवरित्रतित 
ही हैं। हेतु पद प्रतवश्य उपल ठेच और प्रनुउनदिधि प्रकारों में भिन्न हो गया है, जो 


साप्यवाक्य की जरूरत के लिहज से हुप्र/ है, क्योंकि प्रत्येक्न हेखनुमान को प्रथम 


है 9 


भ्राकार में ही रहना था। इसीलिए सभी हेत्वनुमान प्रथम किप्राकार के बारबरा शोर 
केल्लीरीन संयोगों मे ही सिमिठ कर रह गए है। श्रत: प्राकार की हृष्िट से वे सत्र एंक 
ही प्रंकौर के प्रनुमान हैं । 
ऊपर के पराग्राफ में जन हेत्वनुमान की पश्चिमी: तकंशास्त्र सम्मत श्राकार के 
संदर्भ में जांच की गई , श्रब इस के साथ हम यहे भी बताना चाहेंगे, कि जन हेल्‍्वनुमाल 
का विषय वित्हार श्रारस्तवीय हेत्वनतुमान के सीमित विस्तार से हीं बंधा नहीं है । 
बसस्‍्तुत; जैन हेलनुमान की सबमे बड़ी उपलब्धि यह है, कि बहु प्राकारी दृष्टिकोरा से 
खरा सिद्ध होते हुए भी श्राकारी त्कंशास्त्र की सीमाओ्रों से भी मुक्त है। पश्चिम के 
आधुनिक तकंशा स्त्रियों ने प्राकारी तकंशास्त्र की घोर भालौचना की है, क्योकि इस 
ग्राकारी हेत्वनुमान (07779 &9५[0925870) की परिधि बहुत संकीर्णा है। इसमें 
प्रत्येक प्रकार की तर्क प्रक्रि]ग प्राकारगत नहीं की जा सकती, जैसे कारणा से कार्य, 
कार्य से कारण, प्रनुकम श्रौर सहवर्ती घटनाश्रों सम्बन्धी भ्रादि श्रनुमान + प्नतः वस्तु- 
गत हाष्ट ((७॥९7४)। ४०५७७०॥7) से श्राक्रारी हेल्वनुमात कोई भ्रधिक मुल्य नही 
रखता । उसमें केवल उद इय और विधेष रूप में प्राने योग्य वर्ग कौ सम्बोधना 
((88$ - (070८[75) सम्बन्धी प्रनुमान ही विषय किए जा सकते हैं। परन्तु जैन 
हेत्वनुमान में वर्ग सम्बोधना के साथ अन्य ग्रतुमानों का भी स्थान है । श्रौर उसी हृष्ठि- 
कोण से हेतु के उपयु क्त चार भेदों के प्रनेक उपभेद किए गए हैं, जो निम्न प्रकार हैं--- 
इन उपभेदों का विस्तार पूव॑क श्रध्ययन सम्प्रति स्वानाभाव के कारण सम्भव नहीं 
है। मात्र नाम भौर एक एक ढदाहरगा नीचे दिया जाता है;--- 
(१) उपलब्धि श्रविरुद्ध हेतु' 
(क) व्याप्य -- उदाहरण -- शब्द परिशणामी है; 
क्योंकि शब्द बनता है । 
(ख) कार्य -- उदा० -- इस पु में बुद्धि है; 
क्योंकि इसमें व्यवह!र है । 
(ग) कारण -- उदा० - यहां छाया है; 
क्योंकि छाता हैं । 
(घ) पूर्व चर --उदा ० --- रोहिणी का उदग्र होगा; 
क्योंकि कृत्तिकोदय हो हुक है 
(ड०) वत्तरचर -- उदा० “- भरिणी का उदय हो चुका है; 
क्योंकि रोहिणी का उदय है। 
(च) सहचर -- उदाहरण -- फल में रूप है; 


क्योंकि रस हैं । 
(२) उपलब्धि विरुद्ध हेंतुः 
(क) व्याप्य --उदाहरण -- यहाँ शीतस्पओं है; 
क्योंकि उष्णता है । 
! परींक्षा० ३--६५ से ७० तक । है 
3 बद्दी - ३--७२ से ७७ तक 


है. 


(ख) क्राय -- उदा० --अहाँ शीतस्पश नहीं है; 
है. तयोंकि घृन्न है। 
(ग) कारण --- उदा० -- इस शरीर. में सुख नहीं है; 
ककोंकि हृदय शल्य है। 
(घ) पृवचर -- उदा० -- मुहूर्तान्ते रोहिणी उदित न होगा; 
क्योंकि रेवति का उदय है | 
(5०) उत्तरचर -- ४दा० मुहूर्स पृवं भरिणी उदित नहीं हुआ; 
क्योंकि पुष्य का उदय है। 
(च) सहचर -- उदा० -- यह भित्ती परभाग विहीन नहीं है ; 
ह क्योंकि उसका अंतर्भाग मौजूद है । 
(३) अनुपलब्धि श्रविरुद्ध हेतु' 
(क) स्वभाव -- उदा० -- भूतल पर घट नहीं है; 
क्योंकि घट-स्वभाव नहीं है । 
(ख) व्यापक --- उदा० -- यहां शिकश्षिपा (वक्ष) नहीं है; 
क्योंकि कोई वृक्ष नहीं हैं । 
(ग) काय ८ उदा० -- यहां भ्रप्रतिबद्ध सामर्थ्य॑ श्रग्नि नहीं है; 
क्योंकि धृम्र नहीं है । 
(ध) कारण -- उदा० -- यहाँ ध्रृम्न नहीं हैं; 
क्योंकि भ्रर्नि नहीं है । 
(ड०) पृवेंचर -- उदा० -- मुहूर्त बाद रोहिणी उद्दित न होगी; 
क्योंकि क्त्तिकोदय नहीं है | 
(च) उनन्‍्तरचर -- उदा० मुहूर्त पूर्व भरिणी उदित नहीं हुग्ना है; 
क्योंकि प्रभी कृत्तिका ऊपर नही है । 
(छ) सहूचर --- उदा० - समतुला में उच्चाम (एक भ्ोर उठान) नहीं है; 
क्योंकि नाम (दूसरी श्रोर गिरान) नहीं है । 
(३) श्रनुलपब्धि विरुद्ध हेतु 
(क) काय -- उदा० -- इस प्राणी में व्याधि विशेष है; 
वयोंकि निरामय चेष्ठटाएं नहीं हैं । 
(ख) कारण -- उदा० -- इसमें दु:ख है; 
क्योंकि इष्ट संयोग नहीं है । 
(घ) स्वभाव --- उदा० -- सभी वस्तुएं श्रनेकान्तिक है; 
क्योंकि उनमें एकान्त भाव नहीं है। 
इस प्रकार संक्षेप में, उपलब्धि के दोनों प्रकारों में ७-७ 3पप्रकार भर श्रनुपलब्धि 
में ग्रविरद्ध के ८५ और विरुद्ध के ३ उपप्रंकार किए गए हैं । 
५ बद्दी -- ३--७६ से ८५५ तक | 
४ बही -- ३ ५७ से ८६ तक । 


उपसंहार 
डपप्॒रु क्त विवेचन के धाधभार पर पह कहा जा सकत। है, कि अंत विचारक तक 
के क्षेत्र मैं किल्लो वर्म के तकशारस्चियों से पोछे नहीं हैं | देस्वभुवान को विज्ञर अर्चना भोर 
दा का ऊहापोह बहित विवेचन जेत दक्षत क्रो महान उपलब्धि हे। इसमें भरस्टू को 
हेखनुमान सम्बर्धों शज़ो उपलव्धिवां तथा सोमाभ्रों से प्रविकांशत, युत्ति मोचूर है । 
सहायक प्रन्थ सूचो 
(१) भादिगपतन्दि --- परीक्षा हुख ग्‌ 
(३) हेनचरद्राचा्य -- ब्रमाण मोमांसा 
(३) भनसन्‍्त वीय॑ -- प्रमेबरत्न माला 
(४) ध्माणतब तत्या बाकालंकार 
(६) प्रश्नम भट्ठु -- तकें सं पह 
(६) योतम -- स्थायसूभ 
(७) 7. 8. 8780]69 --- ए770०])]88 0 ,020 
(८) 9. जे. 8. 70869 -- ७7 [ग्रा0०१पर८ांणा (0 ॥.0प_व० 
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कम प्राभ ते ओर कषायप्राभ त 


मोहन लाल मेहता 


शैवेताम्बर सम्प्रदाय में श्राचारांगादि ग्रंथ श्रागमरूप से मान्य है जबकि दिगबस्र 
सम्प्रदाय में कर्मप्राभूत एवं कपायप्राभूत को श्रागमरूप मान्यता प्रात है। कमंप्राभृत को 
महाकमं प्रकृतिप्राभूत, अ्रागमसिद्धान्त, घट्खण्डागम, परमागम, खण्डसिद्धान्त, षट्खण्ड- 
सिद्धान्त आदि नामों से जानता जाता है। कर्मविषयक प्ररूपण्णा के कारण इसे कमंप्राभूत 
ग्रथवा महाकमं प्रकृतिप्राभूत कहा जाता है। श्रागमभिक एवं सेद्धान्तिक ग्रन्थ होने के 
कारण इसे आ्रागमसिद्धान्त, परमागम, खण्डसिद्धान्त प्रादि नाम दिए जाते हैं । चू कि 
इसमें छः खण्ड हैं श्रत: इसे षट्खण्डागम श्रथवा षट्खण्डसिद्धान्त कहा जाता हैं । 

कर्मंप्राभूत का उद्गम स्थान हृष्टिवाद नामक बारहवां अंग है जो कि भ्रब लुस है । 
हष्टिवाद के पाँच विभाग है; परिकमं, सूत्र, प्रथमानुयोग, पुर्वंगत और घूलिका । इनर्मे 
से पूवंगत के चौदह भेद हैं । इन्हीं को चौदह पूव कहा जाता है। इनमें से 
झग्रायणीय नामक द्वितोय पूर्व से कर्मप्राभुत नामक षट्खण्डागम निकला है । 

धग्रायणीय पूर्व के निम्नांकित चोदह अधिकार हैं :--- 

१. पूर्वान्त, २. श्रपरान्त, ३. ध्यूव, ४. अ्रध्पव, ५. चयनलब्धि, ६. प्रधोप्रम, 

७. प्राशिधिकल्प, 5. श्रथं, ६, भौम, १०. ब्रतादिक, ११. सर्वार्थ, १२, कल्पत्तियारि, 
१३. प्रतीत घिद्ध-बद्ध १४. भ्रनागत सिद्ध-बद्ध । इनमें से पंचम भ्रधिकार चयनलब्धि के 
के बीस प्राभुत है जिनमें चतुर्थ प्राभुत कमंप्रकृति हैं । इस कमंप्रकृति प्राभृत से ही षट्‌- 
खण्डसिद्धान्त की उत्पत्ति हुई है । 

षट्खण्डसिद्धान्त रूप कमंप्राभृत झ्राचायं पुष्पन्त और भूतबलि की रचना है। 
इन्होने प्राचीन कर्मप्रकृति प्राभृत के आधार से प्रस्तुत ग्रन्थ का निर्माण किया | कमंप्र।- 
भूत (षट्खण्डागम) को धवला टीका में उल्लेख है कि सौराष्ट्र देश के गिरिनगर की 
चन्द्रगुफा में स्थित धरसेनाचार्य ने अ्ंगुश्नत के विख्छेद के भय से, महिमा नगरी में 
सम्मिलित हुए दक्षिणापथ के आचार्यों के पास एक लेख भेजा। अ्ाचार्यों ने लेख का 
प्रयोजन मलिभांति समभकर शास्त्र धारण करने में समर्थ दो प्रतिभासम्पन्न साधुग्रों को 
प्रांष्य देश के वेच्नातट से घरसेनाचार्य के पास भेजा । घरसेन ने शुभ तिथि, शुभ नक्षत्र 
व शुभवार में उन्हें ग्रन्थ पढ़ाता प्रारम्भ किया । क्रमश: व्याख्यान करते हुए भ्राषाढ़ मास 


के शुक्लपक्षकी एकादशी के पूर्वाह्म में ग्रन्थ समात किया । विनय पूर्वक प्रन्थ की परि- 
समाप्ति से प्रसन्न हुए भूतों ने उन दो साधुशों में से एक की पृष्पावली पश्रादि से भारी 
पुजा की जिसे देख कर घरसेत ने उत्तका नाम 'भूतबलि? रखा । दूसरे की भूतों ने पूजा 
कर भ्रस्त-व्यस्त दंध्रपंक्ति को समान कर दिया जिसे देखकर घरसेन ने उसका नाम 
“पुष्पदन्त” रखा। वहां से प्रस्थात कर उन दोनों ने प्रंकुलेश्वर में वर्षावास किया। 
वर्षावांस समास्त कर श्राचाय पृष्पदन्त वनवास गए तथा भट्टारक भ्रृतबलि द्रमिलदेश 
पहुँचे । पृष्पदन्त ने जिनपालित को दीक्षा देकर (रात्प्ररूपणा के) बीस सूत्र बनाकर 
जिनपाक्षित को पढ़ाकर भूतबलि के प!स भेगा । भुतवलि ले जिलपालित के पास बीस 
सुत्र देखकर तथा पुष्पदन्त को झल्पायु जानकर महाकर्मप्रकृतिप्राभुत (महाकम्मपयडिपाहुंड) 
के विच्छेद की भ्राशंका से द्रव्यप्रमाणानुग्म से प्रारम्भ कर श्रागे की प्रन्थ रचना की । 
इस खण्डसिद्धान्ध की ध्रपेक्षा से भूतर्वान प्ौर पृष्यदन्‍्त भी श्रूत के कर्ता कहे जाते हैं। 
इस प्रकार मूलग्रन्थकर्ता वर्धधान भट्टारक हैं, पनुग्रन्थकर्ता यौवमस्वामी हैं तथा 
उपग्न ्यकर्ता राग “ है ष - मोह रहित भूतबलि - पुष्पदन्त मुनिवर हैं । 

घट्खण्डागम के प्रारस्मिक भाग सत्प्ररूपणा के प्रणेता ब्ाचाये प्रृष्पदन्त हैं तथा 
शेष समस्त ग्रत्य के रचयिता प्लाचाय॑ भूतबलि हैं। घवलाकार ने पुष्पदन्‍्त रचित जिन 
बीस सुत्रों का उल्लेख किया है वे सत्प्ररूपणा के बीस श्रधिकांर द्वी हैं क्योंकि उन्होंने 
भागे स्पष्ट लिखा है कि भूतबलि थे द्रव्यप्रमाणानुगम से भ्रपतती रचना प्रारम्भ वी । 
सत्प्ररूपणा के बाद जहाँ से संख्याप्ररूपणा श्र्थात द्वव्यप्रमाणानुगम प्ररम्भ होता है 
वहाँ पर भी धवलाकार ने कहा है कि श्रब चौदह जीवसमांसों के प्रस्तित्व को जान 
लेने वाके शिष्यो की उन्हीं जीवसमासों के परिमाण के प्रतिबोधन के लिए भूतबल्ि 


भाचाय॑ तृत्र कहते हैं; सपद्दि छोहदवण्ह जीवबसमासाणमत्यित्तमवगदाणं सिस्साणं तेसिं 
चैब परिमाणपडिबोहरणट्ठं भृदबलियाइरियो सुत्तमाह । 


झाचार्य घरसेत, पुष्पदन्त भर भृतबलि का समय विविध भ्रमाणों के भ्राधार पर 
वीर « निवर्णि के पश्चात्‌ ६०० श्रौर ७०० षषं के बीच सिद्ध होता है | 

कर्मप्राभूत के छः खण्डों के नाम इस प्रकार हैं :--- १, जीवस्थान, २. क्षुद्रकबन्ध, 
३. बंघस्वामित्वविचय, ४. वेदना, ५, वर्गणा, ६. महाबन्ध । 

जीवस्थान के धन्तर्गत प्राठ ध्रनुवयोगद्वार तथा नौ चुलिकाएं है । आ्राठ भ्रनुयोगद्वार 
इनसे सम्बन्धित हैं :--- १. सत्‌, २. संख्या (द्रव्यप्रमाण), ३. » पी चर ४. स्परशन, 
है. काल, ६. प्त्तर, ७, भाव, ५, प्ल्पबहुत्व। नौ ध्ूलिकाएं ये है;--- १. प्रकृति- 
समुत्कीतेन, २. स्थानसमुत्कीत॑ंन, ३-४, प्रथम-द्विती य- तृतीय महादण्डक, ६. उत्कृष्ट - 
स्थिती, ७.जघन्यस्थिती, ४, सम्यक्त्वोत्पत्ति, ६. गति-प्रागति । इस खण्ड का परिमाशा 
१८००० पद है। 

क्ुद्रककन्ध के ग्यारह भ्रधिकार हैं:-.... १ नवाभित्व, २, काल, ३ भ्रन्तर, ४, भंग- 
विचय, . द्रव्यप्रमाणानुगम, ६. क्षेत्रानुयम, ७. स्पशंनानुगम, ८. नाना-जीव-काल, 
€. ताना-जीव प्रत्तर, १०, भागाभागातुगम, ११, प्रल्पबहुत्वानुगम । 

बस्धरश्ना मिल्वत्रिचय में विम्त विषय हैं :-- क्मप्रकृतियों का जीवों के साथ 


हर 


बन्ध, कर्मप्रकृतियों की गुणरथानों मे व्युच्छिति, स्वोदव बंधरूप प्रकृतियाँ, परोदय 
बन्धरूप प्रकृतियाँ | 
बेदना खण्ड में कृति ग्रौर वेदना नामक दो श्रनुयोगढ्वार, हैं। कृति सात प्रकार की है:- 
१. नामकृति, २. स्थापनाकृति, ३. द्रव्यक्षति, ४. गणनाक्ृति, ५. ग्रन्यक्ृति, ६. करण - 
कृति, ७. भावकृति | वेदना के १६६ अधिकार है;-- १. निक्षेप, २. नय, ३० नाम, 
४. द्रव्य, ५. क्षेत्र, ६. काल ७, भाव, ८. प्रत्यय, ६. स्वामित्व, १०. वेदना, ११. गति, 
१२. अ्रनन्तर, १३, सन्निकर्ष, १४. परिसाए, १५, भ.गाभाग।नुगम, १६. श्रल्पबहुत्वा- 
नुगम । इस खण्ड का परिमाण १६००० पद है। 
वर्गंणा खण्ड का मुख्य प्रधिक्तार वन्धतीय है जिसमे वर्गणात्रों का विस्तृत वर्रान हे । 

इसके प्रतिरिक्त इसमें स्पर्श , कर्म, प्रकृति और बन्ध इन चार अभ्रधिका रो का भी श्रन्तर्माव 
किया गया है । 

तीस हजार इलोक - प्रमाण महाबन्ध नामक छठे खण्ड में प्रकृतिबंध, स्थितिबन्ध 
प्रनुभागबन्ध और प्रदेशबन्ध इन चार प्रकार के बन्धों का बहुत विस्तार से बन किया 
गया है । इस महाबध की प्रसिद्धि महाधवल के नाम से भी है । 

कसायपहुड भ्रथवा कषायप्रभूत को पेज्जदोसपाहुड, प्रेयोद्ठ षप्रौभूत प्रथवा पेज्जदो- 
षप्राभूत भी कहते हैं। पेज्ज का श्रथ॑ प्रेय श्र्थात्‌ु राग और दोस का प्रर्थ द्वष द्वोता हैं। 
चू'कि प्रस्तुत ग्रन्थ में राग भौर हं घरूप कषाय का प्रतिपादन किया गया है इसलिए 
इसके दोनों नाम साथंक हैं | ग्रथ की प्रति पादन शैल्री अ्रति गढ़, संक्षिप्त एवं सुत्रात्मक 
हैं । प्रतिपाद्य विषयों का केवल निर्देश कर दिया गया है | 

कमंप्राभत भ्र्थात घट्खण्डागम के ही समान कषायप्राभूत का उद्गमस्थान भी 
हृष्टिवाद नामक बारह॒वा भंग ही है । उसके ज्ञानप्रवाद तामक पोौचवे पृव॑ की दसवीं 
वस्तु के पेज्जदोष नामक तीसरे प्रभुत से कषायप्राभुत की उत्पत्ति हुई है । जिस प्रकार 
कमंग्रक्ृतिप्राभूत से उत्पन्न होने के कारण पट्खण्डागस को कर्मप्रॉभुत , कमें- 
प्रकृतिप्राभूत श्रथवा महाकमंप्रकृृतिप्राभुत कहा जांता है उसी प्रकार पेज्जदोष प्राभृत 
से उत्पन्न होने के कारण कषायप्राभृत को मी पेज्जदोवप्राभूव कहा जाता है। 

कषायप्राभूत के रचयिता भ्रात्रायं गुणघर हैं जिन्होंने गाथासूत्रों में प्रस्तुत प्रन्‍्थ 
कों निबद्ध किया। श्राचायं गरुणघर ने इस कषायप्राभूत ग्रन्थ की रचना क्‍यों की ? 
इसका समाधान करते हुए जयधवला टीका में ग्राचायं वीरसेत ने बताया है कि ज्ञानप्रवाद 
(पांचवे) पूर्व की निर्दोष दसवीं वस्तु के तीसरे कषायप्रभृूतरूपी समुद्र के जल समुदाय 
से प्रक्षालित मतिज्ञानहूपी लोचनसमूह से जिन्होंने त्ीवों लोक को प्रत्यक्ष कर लिया है 
तथा जो त्रिश्ुवत के परिपालक हैं उन गुशधर भट्टारक ने तीर्थ के व्युच्छेद के भय से 
कषायप्राभूत के श्रर्थ से युक्त गाथाग्नों का उपदेश दिया । 

कषायप्राभुतकार प्राचाय गुराधर के समय का उल्लेख करते हुए जयघवबलाकार 
ने लिखा है कि भगवात्त मह्नावीर के निर्वाण के पदचात्‌ ६८३ वर्ष व्यतीत होने पर 
अंगों श्रौर पूर्वों का एकदेश श्राचाये - परम्परा से गुणधराचारय को प्राप्त हुआ्ना । उन्होंने 
प्रवचन वात्सल्य के वशीभूत हो ग्रन्थ - विच्छेद के भय से १६००० पदप्रमाण पेज्ज- 


दोसपाहुड का १५० गाधाशों में उपसंहार किया | महाकर्मप्रकृतिप्राभृत भ्र्थात्‌ पद्खण्डा- 
ग़म के प्रणेता प्राचार्य पुष्पदस्त व भूतबलि के समय का उत्लेक्ष भी धवला इसी रूप 
में है । इन उल्लेखों को देखने से ऐसी प्रदीति होती है कि कपायप्राभुतकार भौर 
महाकमंप्रकृतिप्रोभूतकार सम्भवतः समकालीन रहे द्वोगे । घवला व जयधवबला के 
भ्रध्ययन से ऐसी कोई प्रतीति नहीं होती कि प्रमुक प्राभुत को रचता पभ्रमुक प्राभुत पे 
पांहले की है ध्रथवा बाद की । प्रन्य किसी प्राचीत प्रत्थ मे भी एतद्रिषयक कोई हपष्ट 
छललखस उपलब्ध नहीं हूं।।ा । 
कषायप्राभूतकार ने स्वयमेत्र दा गावात्ो में ध्रपने अर्थ के प्रतियाद्य प्र्थातु 
पर्थाधिकारों का निर्देश दिया है । इन गाथाश्रों की व्याख्या चूरि|सुत्रकार भौर जय- 
धवलाकार ने भिन्न भिन्न रूप से की है। यद्यपि ये दोनों इसमे एकमत हैं कि कपाय- 
प्राभुत के १५ अर्थाघिकार है तथापि उनकी गणना में एकरूपता नहीं हैं। हुशि सूत्रकार 
ते ग्र्थाधिकार के निम्नोक्त १४ भेद भिताये है :-- 
१. पेज्जदोस - प्रेयोद्व ष, २. ठिदि - भ्रणुमागविहित्त - शिथिति « धनुभागविभक्ति, 
३० बंघग भ्रथवा बन्ध - बंधक या बंध , ४. सकम - सक्रम, ४. वेदस भ्रथवा उदमप्त -« 
बेदक या उदय, ६. उदीरणा, ७. उवजोग - उपयोग, ८५. चउद्ठार। - चतुःस्थान, 
९, वंजरा -» व्यञ्जत, १०. सम्मत भ्रथवा दत्तशमोहणीय - उवसामणा-सम्यक्तत्व या 
दर्शोनमोहनीय की उपद्ामना, ११. दंसणशमोहणीमक्सखवणा - दर्शनमोहनीय की क्षपरणा, 
१२. देसविरदि, १९. संजम - उवसामणा प्रथवा चरित्तमोहणीय - उवसामणा «- 
संयमविषयक उपशामना या चारिथमौहनीय की उपद्यमनता, १४, सजमकखवणा शथवा 
चरित्तमोहणीयक्सवणा - संयमविषयक क्षपणा या चारत्रमोहनीय की क्षपणा, 
१५. भ्रद्धापरिमाणणिहृस - श्रृद्धापरिमारणा निर्देश । 
जयधवलाकार ने जिन पन्द्रह प्रथाधिकारों का उल्लेख किया है वे ये हैं;--- 
१. भैयोह् ष , २. प्रकृतिविभक्ती , ३. स्थितीविभक्ति , ४. भनुमागविभक्ति , 
५. प्रदेशविभक्ति-क्षीणाक्षीणप्रदेश-स्थित्यन्तिकप्रदेश, ६. बंधक, ७. वेदक, ८. उपयोग, 
९. चतुःस्थान, १०६ ध्यञ्जन, ११. सम्यक्त्व, १२. देशविरति, १३. संयम १४, चारिश्र- 
मोहनीय की उपशामवा, १४६. चारित्रमोहनीय की क्षपणा । 
इस स्थान पर जयघवलाकार ने यह भी निर्देश किया है कि इसी तरह भ्रम्य प्रकारों 
से भी पन्द्रह भ्रथाधिकारों का प्ररूपणा कर लेना चाहिए। इससे प्रतीत होता है कि 
कषायप्राभुत के धर्थाधिकारों की गखना में एकरूपणा नहीं रही है । 
वैसे तो कषायप्रभुत में २३३ गाथाएं मानी जाती हैं किन्तु वस्तुतः इस ग्रन्थ 
में १८० गाथाएं ही हैं। शेष ५३ गाथाएं कषायप्राभुतकार गुणधराचार्य कृत न हौकर 
सम्भवत: भाचार्य नागहस्तिकृत है जो व्याख्या के रूप में बाद में जोड़ी गई हैं । यह्‌ 
बात इन गाथाओ्नों को तथा जयधवला 'दीका को देखने से स्पष्ट मालूम होती है । 
कषायप्राभूत के मुद्रित संस्करणों में भी सम्पादकों ने पृथक्करण का पुरा ध्यान रखा 
है। भावचायं तागहत्ति कषायप्राभुत भूणिकार भझाषाय यतिवुपभ के गुरु हैं. यति- 
वृषभाचार्य ते यद्यपि इन गाथाओ्नों पर भी चरि'सू्र लिखे हैं तथापि उनके कतृत्व के 
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विषम में किसो प्रकार का उतलेद नहीं किना है | सम्भबत: इश्व प्रकार का उल्लेख 
उन्होंने प्रावशपक ते समका हो क्योंकि कमावप्राभुतकार ने नाम का भी रनन्‍्दींने अपने 
अश्य यूत्रों में कोई तिदश नहीं किया है । भह्द भी सम्भव है कि उन्‍हें एतट्टिषयक विशेष 
जानकारी प्र!त व हुई हो एवं परम्परा से चलो आने बाली गाथाप्रों पर श्र के स्पष्टौ- 
कररा को हृष्टि से गि यूुत्र लिख दिने हों। जो कुछ भी ही, इतना तिदिचत हे कि 
कथाबध्ाभूत कौ २३३ गाषाक्नों में से १८६० गायाएं तो रबयं ग्रस्थकार को बनाई हुईं है 
शोर शेब ४३ नाथाएं परकृत हैं। जयघबजाकार ने जहाँ कहीं कषामप्राभूत को गाबात्नों 
का निदेश किया है, समेत्र |०० को संख्या हो दो है । गर्षपि उन्होंने एक स्थान पर 
2२३३ गाजाज्ञों का उल्लेख किया है भ्ोर यह सिद्ध करने को चेष्टा को है कि ने सब 
गाथाएं यानी २३२ गाथाएं गुणभराचार्मकृत हे किस्तु उनका बह समाभात सस्तोषकारण 


नहीं है । 


जेन दशेन में मोक्त 


के आकषेक तथ्य 
हृदय नारायण सिश्र 


भाकाय दर्शन की विचा रणायें सामान्यतः नास्तिक भौर प्रार्तिक दो वर्णो में 
प्रारम्भ से ही विकसित होतीं रही है वेदान्तादि भ्रास्तिक दोनों में तो मोक्ष शास्त्र 
पर गम्भीर चितन हुप्ता है भौर प्लाजकल भी हो रहा है। किन्तु नास्तिक दश्च॑तों में 
भी (लोकायात दर्शन की बात यहाँ छोड़िये) प्रमुखता जैन और बौद्ध मतों में मोक्ष के 
विषय को लेकर कम विवेचना नहीं हुई है । बहुत कुछ सम्मव है इन दर्शनों में मोक्ष का 
व्रतिपादन होने के कारण ही ये श्भी तक लोक प्रिय बसे रहे हैं । इसी तथ्य को लेकर 
हम यह कुछ विचार पल्‍लवन करना चाहेंगे । 

भारत का तथा « कथित सर्वाधिक मौलिक-दर्शंन-जन 'प्रत्यक्षानुमान शाब्दानि' 
प्रमाणों पर ही नहीं वरन्‌ घोर भ्रात्म संयम से प्राप्त स्वान्तरानुभूति के प्रबल प्रमाण 
पर अवलम्बित महान तीथंडूरों की एक श्रनतुपम उपलब्धि है । श्रन्य इतर भारतीय 
दर्शनों की भांति इसमे भी दुद्धि बिलास के एकान्तिक चमत्कार से ही सन्तुप्ट न रहकर 
एक व्यावहारिक जीवन दह्ांन की श्रनुकरणीय परिणिति की व्याख्या नि:सम्देह इलाघ्य 
है । संसार चक्र के प्रवर्तत में ईश्वर के किसी शअ्रस्तित्व की ग्रावव्यकता न समभने 
वाले इस नास्तिक दर्शन का प्रबल विरोध होने पर भी ढ़ाई सहस्त्र वर्ष से इसकी मब्द 
किन्तु भल्लुण्ण घाराका निरन्तर प्रवाहित होता रहना इस बात का प्रबल प्रमाण है कि 
वाह्यरूप से प्रतीत होने वाली अनेक असम्भावनाये श्रौर स्वयं विरोधो ( $2[-00॥- 
886 ) मान्यताएं सामान्य व्यक्ति की सीमित ग्राह्म - शक्ति के बाहुबल में न 
समा सकते के कारण ज्वलन्त सत्य का यथार्थ रूप भले ही प्रस्तुत न कर पाये किन्तु 
जैन दर्शन के गर्भ में सत्य की दुर्दंभनीय शक्ति नि:सन्देह विद्यमान है। इस जीवन दर्शन 

* न्‍्यायावतार वित॒ति पृष्ठ ४। 
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के प्रवतेको ने हमारी इस दुबंलता को समभते हुए बड़ी उदारता के साथ सापेक्षिक सत्य 
कहकर निरपेक्ष सत्य को प्रपत्न द्वारा प्राप्त करने के लिए सप्रेम प्रोत्साहित किया है । 
इस दर्शन के श्रनुस्तार मोक्ष की स्थिति समभने के पुृवं जीव के स्वरूप पर प्रकाश डालना 
ग्रावश्यक प्रतीत होता है । 

वद्ध मान महावीर ने प्रात्मा के अ्रस्तित्त को सिद्ध करते हुए कहा था कि सब 
सन्देहों से परे हम प्रपने भ्रसंदिग्ध स्वरूप को बिना माने किसी अन्य वस्तु में सन्देह भी 
नहीं कर सकते हैं | यदि हमें म्रात्म स्वरूप पर ह्वी सन्देह है तो हमारे लिए संसार में 
संदेह मुक्त वस्तु ही क्या रह जाएगी ।' इसके श्रतिरिक्त गुण भौर गुणी श्रन्योन्याश्रित 
होते हैं, गुणा का प्रनुभव होते ही गुणी भी सामने श्रा उपस्थित होता है भौर गुरोों को 
व ल्‍्पना गुणा के बिना उद्भूत ही नहीं होती है श्रत: ज्ञान को ग्रनुभूति ज्ञान के श्रधिष्ठान 
आ्रात्मा की प्रस्तित्व पिद्धि के लिए पर्याप्त है ।? इसके विपरीत यदि यह ॒तके दिया जाए 
कि ज्ञान का अ्रधिष्ठान कोई स्वतन्त्र ग्रात्मा न होकर मानव शरीर ही हैं तो इसका 
सहज उत्तर यही है कि सरूप भ्रधिष्ठान वाले शरीर का प्ररूप गुण ज्ञान नहीं हो 
सकता ; दर्शन, स्मृति भादि ज्ञानात्मक गुण शरीर रहते हुए भी लुप्त होते देखे जाते है । 
यदि वे शरीर के गुगा होते तो शरीर के नष्ट होने तक उनका भी लोप न होता। * 
सतकार्यवाद के प्रनुतार भी श्रचेतन भूतों से चेतन ज्ञान की उत्पत्ति सम्भव नहीं है । 
बालूका कर्णों का कसा भी सिद्धान्त हो उसमें से तेल निकलने की सम्भावना नहीं मानी 
जा सकती । द्राक्षारस में मादकता सक्षम भाव से ही विद्यपान रहती है, तभी कालक्रम 
से वह प्रकट हो जाती है। इसके श्रतिरिक्त श्रात्माके प्रस्तित्व को सिद्ध करने के लिए 
जैन दर्दन में यह भी कहा जाता है कि झ्ात्मा की श्रस्वीकृति भी उसके श्रस्तित्व को 
स्वीकार करती है क्योंकि यदि उसका श्रह्तित्व न होता तो उसके प्रनस्तित्व का प्रषटल 
ही कहाँ से झाता । 

जैन दर्शन में छ; द्रष्यों में जीव भी एक है जिसका विशेष लक्ष्य चेतना हैं।? 
उसमें प्रनन्‍्त चातुष्टय है । मुक्त जीवों में तो उसकी पूर्णाभिष्पक्ति होती है किन्तु बद्ध 
जीबों में ज्ञानावरणीय , दर्शंनाव रणीय, मोहनीय भ्रोर प्रग्तराय बर्मा से ज्ञान, दर्शन 
सुत्र और वीय॑ श्रावृत रहते हैं। ऐसे प्रगणित जीव भ्रनादिकाल से निगोदों में निबद्ध हैं 
प्रोर संतरारी जीबों के मुक्त होने पर ही उनके रिक्त स्थानों की पूति किया करते हैं । * 





: विशेषावश्यक भाष्य १४५७ । 

» विशेषावहयक साष्य १४श८म | 

» प्रमेय कमत्न मातण्ड पृष्ठ ११४। 

* शास्त्र वार्ता समुच्य -- ४४ । 

» शात्त्र वार्ता समुच्य -- ७६ । 

० प'चाध्यायी २१६२ (स्बरूप चेतना जन्‍्तो......) । 
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प्रमाशनय -- तत्वालोक के प्रनुसार जीव चेतन्य स्वरूप है” परिणामी है, कर्त्ता है, 
साक्षात्‌ भोक्ता है, जिस देह में रहता है उसी के परिणाम का है प्रत्येक शरीर में भिन्न 
भिन्न है प्रौर पुद्गल का उप पर प्रभाव पड़ा करता है? (चेतन स्वरूप: परिणामी कर्ता 
पाक्षादुभोक्ता स्वदेह पारिसाण: अति क्षेत्रमू भिन्न ! पौदगलिका हृष्टि व च्र'यम्‌) । जीव 
की चेतना दर्शन प्रौर ज्ञान समन्वित होती है |! दर्शन में सत्ता म्वत्र का बोच होता है 
झौर ज्ञान मे उसके गुण प्रंगट हो जाते हैं। अत: वह श्रन्य से भिन्न पहिचान में श्रा 
जाती है । पारिभाषिक शब्दों पे दर्शन को निराकार उपयोग ( ॥706600॥77966 - 
००४०६०॥ ) की संज्ञा दी गयो है।* ज्ञान पुन; दो प्रकार का होता है, पहुला स्व- 
भाव ज्ञान जो सहज , प्राकृत, प्रत्यक्ष भौर इन्द्रिय - स्वतस्त्र होता है। यह जीव का 
श्रान्तरिक गुण है इसे केवल ज्ञान कद्ठते हैं। दूसरा विभाव ज्ञान जो सत और श्रस त्‌ 
दो प्रकार का कहा गया है ' सतु विभाव ज्ञान मति, श्रूति प्रवधि और मन: पर्याय 
चार प्रकार का न्यूनाधिक कर्मों के प्रभाव से होता है। श्रसत्‌ - विभाव ज्ञान मत्यज्ञान, 
श्रूत्यज्ञान भौर विभंग तीन प्रकार का होता है। बद्ध जीवों में चारों सत्‌ विभावष ज्ञान 
एक समय में एक साथ न होकर क्रमशः होते हैं, किन्तु मुक्त जीव एक ही क्षण में सब 
विभाव ज्ञान और स्वभाव ज्ञान सहज ही प्राप्त कर लेता हे । उमास्वामी, कदक द, 
पृज्यपाद घबका यही मत हे । 

भ्रन्यान्य भारतीय दर्शन पद्धतियों में वशित सामान्य कर्म सिद्धान्त की जेन मत 
के अन्तर्गत इतनी सूक्ष्म विवेचना की गयी है कि कर्म इसका मूलाधार ही बन गया । 
सिद्ध पुरुषों की सूक्ष्म दृष्टि ने इसी क्षेत्र में निगूढ़ तत्वों को प्रकाशित करने का 
सर्वाधिक प्र यत्न क्या है। मन, वाणी श्लौर शरीर का प्रत्येक कर्म जौब के ऊपर 
शुभाशुम अभाव डालकर ऐसा बीज जोड़ जाता है जो कालान्तर में परिपक्व होकर 
जीव के सुष्न, दु:ख श्थिति श्रौर स्थान की उपलब्धि का कारण बनता है । एक श्रोर 
उपभोग से वे भ्रग्नि में ईघन के समान क्षीण होते रहते है भौर दुसरी पर उमी 
उपभोग प्रक्रिया; में तवीन संस्कारों का सृजन भी हुआ करता है जो पुन: काय क्रम से 
जीव के उपभोग के लिए वस्तु स्थिती का संकट प्रस्तुत करते हैं। भ्रौर कर्म चक्र को 
पुरस्त्रत ([0087 - ॥079870) करते रहते हैं। जीव में कर्म पुद्गल का श्रविराम 
प्रास्ँ्रव / स्फटिक सहृष्य स्वच्छ जीव के पारदर्शी कलेवर को म लिनाच्छुन्न किया करता 
है | कृत - कर्म की प्रवृति के भ्रनुकुल कर्म-पुद्गल लेश्था जीव के वि णुद्ध वर्ण को बिक्ृत 
किया करती है। हिंसक कर्मो की लेइया जीव को सर्वाधिक द्याम बण में रजित कर 
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उसकी चेतना को झ्राच्छादित कर देनी है। जीव का यह लिश्यानुरंजतन उसकी »वी 
निम्न भ्रथवा उच्च स्थिति का परिचायक एवं तदनुकूल चेतन्य के विभिन्न स्तरों में 
श्रभिव्यक्ति का निर्धारक होता है , जीवन से संवर * झौर निजंर प्रक्रिया में परिणाम 
स्वरूप कम पुदूुगल का हास होने पर भार मुक्त जीव उध्वंगामी होकर दिव्य लोक प्राप्त 
करता हुआ श्रन्‍्त में मुक्त जीबो के लोक में पहुंच जाता है । 


जन दार्शनिकों के प्ननुसार प्रत्येक जीव श्रपनी मूल प्रवृति में पूर्णतः: चेतन होने के 
कारण सम्यक्‌ - दर्शन - ज्ञान - चरित्र के पथ पर > प्रयत्न पुवक श्रथसर होकर प्राचीन 
सिद्धों के उस परम पद को प्राप्त कर सकता है जहां पहुंच कर जीवन की धोर तमिस्रा 
युक्त विभिषिका से मुक्ति मिल जाती है श्लौर कम - सम्भूत मलिनता से श्रनावृत होकर 
स्फटिक के समान वह निरलेप, निर्मल और निरानन्द रूप प्राप्त कर लेता है।* यही 
स्थिती मानव मात्र के लिए परम श्राप्तव्य है और इसी में भ्रनन्‍्त चतुष्टथ की उपलब्धि 
द्ोती है । एक बार स्वचेतना की पूर्ण +मेलता हो जाने पर जीब जन्म मरणा के चक्र 
से सदा के लिए छुटकारा पा जाता है जैन दर्शन में इसी स्थिति को मोक्ष की संज्ञा 
दी गयी है । इस स्थिती में जीव, श्रभी तक पुदूगल की लेश्या से श्र'बुत, श्रनन्त ज्ञान, 
धनन्‍्त दर्शन, श्रतन्त श्रानन्द तथा अनन्त वीर्य को पुन: प्राप्त करता है। यह सर्वोच्च 
स्थिती है यही स्थिती जैन घमं, दर्शन तथा नीति की प्रेरक कह्दी जा सकती है यद्द है 
साघको के श्राजीवन शुभप्रेयत्न का लक्ष्य। यही है वह स्थिति जिसमें जीव ईश्वर सहृश्य 
सब गुरों को प्राप्त कर लेता है श्रोर ससार रूपी भंवर मे पड़े हुए जीकों का आादशं 
बन उनको उससे निकलने के लिए प्रेशणा प्रदांन करता है । 


भारत का टहूसरा मुख्य नास्तिक दर्शन - बौद्ध भी हमारे सामने मोक्ष श्रर्थात्‌ 
निर्वाणा का आ्रादश्श प्रस्तुत करता है | बोद्ध दशंन के प्रवतंक गौतम बुद्ध न मानव जीवन 
को भ्रत्यधिक निकट से देखने को प्रयत्न किया उन्दोंने जीवन को नाना प्रकार के दुःखों 
से श्रोत प्रोत पाया ओर इन दु:खों से छुटकारा पाना द्वी मनुष्य जीवन का लक्ष्य माता। 
यह दरंन अ्रपने अ्रनात्मवाद के लिए प्रसिद्ध है । बोद्धों के श्रनात्मवाद का तात्पयं ये नद्दी 
हैं कि शरीर की समाप्ति पर श्रात्मा भी समाप्त हो जाती है | बुद्ध ने एक भोर श्रात्मा 
का नित्य कूटस्थ मानना, दुसरी ध्ोर शरीर के साथ ही श्रात्मा का विनाश हो जाना 
इन दोनों चरम बातों को छोड़कर मध्य मार्ग ग्रहण किया । त्रिपिटकाचार्य राहुल सां- 
स्कृत्यायन के शब्दों में “ श्रात्मा कोई नित्य कूटस्थ वस्तु नहीं है, बल्कि खास कारणों से 
स्कम्घों (भूत, मन के ही योग से उत्पन्न एक शक्ति है, जो श्रन्य वाह्य भूतों की भाँति 
क्षण - क्षण उत्पन्न भ्ौर विलींन हो रही है । श्रात्मा चेतना का प्रवाह मात्र है। लेकिन 
ये प्रवाह एक सहण होता है शौर इस एक सहश परिवतन के कारणा ही हम श्रात्मा 
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को एक कहते हैं। यह ऐक शाइबत एवं अविछिन्न प्रक्रिया है जिसमें स्थायी कुछ 
नहीं है ॥ 

बौद्ध दर्शन भ्रात्मा को श्रस्थायी मानते हुए भी कर्मंबाद को घोर निष्ठा रखती, 
है । एक बार एक शिष्य , जिसका सर फटा था, महात्मा बुद्ध के पास आया । शिष्य 
सर की पीड़ा से श्रत्यन्त दुखी था। उसको देखकर तथागत ने कहा '' है भ्रहत इस ऐसा 
ही सहन कर। ... ... --« तुम अ्रपने उन कर्मों का फल भोग रहे हो, जिनके कारण 
तुम्हें दीघे काल तक नरक जसा ऊष्ट सहन करना पड़ता है + उपरोक्त कथन से कर्मवाद में 
बुद्ध की निष्ठा का पता चलता है । बौद्ध दर्शन के श्रनुसार हमारा बतं मान ज॑,.बन पिछले जन्‍म 
के कारणों का हो परिणाम है। हमारा वतंभान जीवन हमारे भविष्य जीवन का भ्राधार 
है । संयुक्तनिकाय के प्रनुसार हमारे वही कर्मफल देते हैं जो काम द्वप तथा मोह के 
साथ किए जाते है / झ्ौर जब ये तत्व #ार्यों के साथ जुड़े हुए नद्ी होते तो हमारे कार्य 
परिणाम उत्पन्न नहीं करते अंगुत्तर निकाय के भ्रनुसार जब कोई पाप - कर्म किसी साधु 
द्वारा किया जाता है तो उसे इसी संसार मे कुछ दण्ड मिलता है श्र यदि वही कम 
कोई सामान्य भनुष्य करे तो उसे अत्यन्त कष्टों का सामना करगा पड़ता हैं ।£ अंगुत्तर- 
निकाय में ही महात्मा बुद्ध ने रानी मालिका को उपदेश देते हुए कहा ६ कि हे मालिका 
जब कोई महिला अ्रधिक क्रोध, करती है, भ्रपनी इन्द्रियो को वश में नहीं रखती, भिक्षु 
तथा ब्राह्मरों को दान नहीं देती, दूसरों का लाभ आझ्रादर श्रौर मान इत्यादि देखकर 
जलती है तो वहू जब इस जीवन को छोड़कर दूसरा जन्म लेती है तो निम्न प्!माजिक 
स्तर निर्धतता ओर कुरूपता श्रादि को प्राप्त करती है ।* कृत कर्मों का प्रभ व दिखाते हुए 
मिलिन्दपन्ह में तागसेन कहते हैं कि कर्मों में भिन्नता होने के कारण ही सब मनुष्य 
एक से नहीं है कुछ अधिक जीदित रहते हैं , कुछ कम , कुछ स्वस्थ , कुछ अस्वस्थ, 
कुछ सुन्दर, कुछ कुरूप , कुछ बलवान कुछ , कुछ निवंल , कुछ धनी , कुछ निर्धन, 
कुछ बुद्धिमान तथा , कुछ मन्द बुद्धि होते है ॥* 

बोद्ध दाशंनिकों ने प्रनात्मवाद तथा कमंव।द में समन्वय भी स्थापित किया है । 
उनके भ्रनुसार यद्यपि भात्मा श्रध्थायी है फिर भी उसे श्रपने क्ृत कर्मों का फल भोगना 
पड़ता है । इस समन्वय को दीपक को लो का उदाहरण देकर सिद्ध किया गया हैं । 
जिस प्रकार दीपक में बिता व्यक्ति क्रम के एक लो दूसरी लो को ग्रहण कर लेती है 
उसी प्रकार आ्रात्म प्रवाह के श्रन्तर्गत भी एक ग्रात्मा दूसरी आत्मा द्वारा संचित सस्क्रारो 
को ग्रहण कर लेती है । इस प्रकार बौद्ध दर्शन में माना गया है कि यद्यपि हमारी 
भात्मा अनित्य तथा क्षशिक है फिर भी वह अपने द्वारा अजित कर्मों को दूमरी आत्मा 
में पहुँचा देती है । 
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प्रग्येतर भारतीय दर्शन की भांति बौद्ध दर्शन में भी यह माना गया है कि इस 
सांसारिक जरामरर छै हमें तभी निवुत्ति मिल सकती है जब हम कृतकर्म की भ्राग से 
प्रपने को बचा सकें । महात्मा बुद्ध ने यह स्पष्ट रूप से स्वीकार किया है कि केवल वही 
कम हमें बन्धन में डालते हैं जो इच्छा, तृष्णा और वासना के साथ किये जाते हैं 
बिना तृष्णा के कर्म भ्रच्छा या बुरा किसो प्रकार का फल देते में भ्रसमर्थ है इस प्रकार 
के कर्मोप्ते छुटकारा पाने के लिए बुद्ध ने श्रष्ठाँग मार्ग का प्रतिपादन किया । सभी बौद्ध 
दाशंतिक यह स्वीकार करते है कि सम्मादिटित, सम्मासंकध, सम्मावाक, सम्माकम्मन्त, 
सम्माग्राजीव, सम्मावायाम, सम्मासीत तथा सम्मासम।धि द्वारा हम गब्रपने को इस सांसा- 
रिक जीवन को विभीशिका से बचा सकते हैं | तृष्णा, वे ना तथ।! भ्रविद्या का सछुल 
नष्ट होना श्रष्टांग मार्ग से ही सम्भव हैं। इस मार्ग का उचित विधि से ग्रनुसरण ही हमे 
अपने जीवन के चरम लक्ष्य पर पहुँचा देती है । बौद्ध दर्शन के अ्रनुत्तार मानव जीवन का 
चरम लक्ष्य हैं निर्वाण श्रर्थात्‌ निब्बाण । महात्मा बुद्ध द्वारा प्रतिपांदित नीति तथा धर्म 
का अ्रन्तिम लक्ष्य निर्वाणा ही है । 

लगभग सभी प्राचीन बौद्ध गन्‍्धों में हमें निर्वाण के स्वरूप के विषय में कुछ न 
कुछ विवरण प्राप्त होता है। मज्किमनिकाथ, दीधंनिकाय, संयुक्त निकाय यथा अ्रंगुत्तर- 
निकाय इत्यादि सभी ग्रन्थों में निव्बाण सम्बन्धी विवरण प्राप्त होता है कुछ पअन्येतर 
विचा रकों ने भी बोद्ध दर्शन में प्रतिपादित निब्ब।ण के स्वरूप को प्रपने अनुसार देखने का 
प्रयत्न किया है । यद्यपि बौद्ध दर्शन सम्बन्धी साहित्य के श्रथाह सागर से निर्बाण जेधी 
विवादग्रस्त समस्या की समुचित व्याख्या निकलना दुष्कर प्रतीत होता है फिर भी 
यहां पर बुद्ध द्वारा प्रतिपादित निर्बाण के स्वरूप को प्रस्तुत करने का प्रयास ग्राव- 
इयक है । 

संयक्षत साहित्य में निर्बाण शब्द का प्रयोग बुभने या समाप्त होने के भ्रर्थ में किया 
गया है | शाकुन्तलम में प्रनिर्बाणों दिवस: का प्र्थ हैं. कि दिन ग्रभी व्यतीत नहीं हुम्रा 
है । अ्ग्ति श्र दीप के निर्बाण की बात भी महाभारत में प्राई है निवारण काले दीपह्य 
का श्राश्यय द्वीप के बुभ जाने से ही है ॥ 


विसुद्धिमग्ग में बुद्धघोष ते निर्बाण शब्द पर प्रकाश डालते हुए लिखा है कि उस 
स्थिती को निर्बाणा इसलिए कहते हैं क्थोंकि उसको प्राप्त कर सब प्रागी जिस बन्धन में 
पड़े हैं उससे छूट जाते हैं।? मज्मिमनिकाय में निर्बाण की ग्राग का बुझता जैसा बताया 
गया है । महात्मा बुद्ध ते इस ग्रन्थ में निर्बाण की तुलना उस बुभती आ्राग से की हैं जो 
बिना किसी इंघन के प्राप्त होने से बुझभ जाती है। बौद्ध ग्रन्धों से निर्बाण की तुलना 
दीपक की लो बुभने से भी की गई है। संयुक्तनिकाय में लोभ, घृणा, क्रोध तथा सब 
प्रकार के विभ्रमों को प्रग्ति कहा गया है । जीवन से इनका निकल जाना ही मोक्ष कहा 
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गया हैं। निर्बाण में मनुष्य सारे बंधनों से छूट जाता हैं / कुछ बौद्ध थन्‍्थों में निर्बाण 
की भवनिरोध की स्थिती मी कहा गया है। प्रसिद्ध ग्रंथ धम्मपद में निर्वाण को परम- 
सुख के नाम से भी सन्‍्बोधित किया गया है ४ निर्बाण से भ्रधिक कोई भोर सुख नहीं है ४ 
डा० राधाकृष्णनन ने अपने भारतीय दर्शंत नामक ग्रन्थ में यह लिखा हैं कि बोड दर्शन 
में निर्बाण का तात्पयं है शाश्बत्‌ तथा प्रनन्तत्व से एक हो जाना यद्यपि महात्मा वुद्ध 
इस बात को स्पष्ट रूप से स्वीकार नहीं करते » उत्तका यह भी विचार है + निर्बाण 
की स्थिति मनुष्य की बुद्धि से परे होने के कारण ताकारात्मक द्ाब्दो में ह! बांस की 
जा सकती है| परन्तु डा० जदुनाथ सिन्हा, डा० राघाकृष्ण॒वन के उयेक्त विचार से 
सहमत नहीं है उनके भनुपतार प्राचीन बौद्ध दर्शन में निर्बाण का उपथेक्त विचो रअथ निका- 
लना उसके मुल ब्रभिमत का खण्डन करना है; यहाँ १र कहना अनुचित ने होगा कि बौद्ध 
दर्ांत के विभिन्न विभागों ने निर॥/|ण को विभिन्न हृष्टिकोशों स देखन का प्रयत्न किया। 
किसी ने निर्बाण को समुद्र जता गहरा किसी ने सकारात्मक किसी ने प्रानन्दस्वरूप 
तथा किसी ने सुखवादियों के सुख जैसा द्वी बता दिया है । डा० दास गुप्ता ने निर्बाण 
को दुख निरोध को स्थती कहा है वे मानते है कि हम तिर्बाण का सांसारिक धनुमव 
की दृष्टि से वर्णन नहीं कर सकते हैं ।" 
द्वमारे प्रनुसार निर्वाण सम्बन्धी उपरोक्त सभी हष्टकोण महद्दात्मा बुद्ध के मत का 

सही प्रतिप।दन नहीं करते , बुद्ध क जीवन तथा उत्तके उपदेशों पर दृष्टिपात करने से 
हमें ज्ञात द्वोता है कि उनकी पुरूष समस्या है मातव जीवन सभ्बधी विभिन्न प्रकार के 
दुख । वे घोर मानवत।वादी विचारक थे धोर उनके सभी उपदेश मानव कल्याण की 
भावना से भ्रोतप्रोत है | बुद्ध के घोर मानवता4दी होने का प्रमाण यह है कि उन्होने 
ऐसी सभी समस्याप्रों पर |वचार करना प्रस्वीकार कर दिया जिनका सानव कल्याण 
से सीधा सम्पक नहीं है। इस सम्बन्ध में मद्दात्मा बुद्ध तथा असिद्ध यूनानी दाशंनिक 
सुकरात के विचारो में काफ़ी समानता है | पद्दिचमी दर्शान के समकालीन मानवता बाद 
की जड़ निद्िचत रूप से सुकरात के उपदेशों में ही दै । भारतीय दर्शन के इतिहास पर 
दृष्टिपात करने से हमें ज्ञात होता है कि मह्दात्मा बुद्ध जेसा मानवता वादी हमें प्राचीन 
भारतीय दाशंनिकों में नहीं मिलता । हमारे इस कथन का तात्पयं बहु नहीं है कि 
प्राचीव भारतीय दाशंनिकों में बुद्ध ते पड़ा दाशंतिक नहीं है | किन्तु यह सत्य है कि 
मानवता के दुख से पीड़ित तथा मनुष्य मान्न को दुख से मुक्ति दिलाने का सतत प्रयत्न 
जितना बुद्ध में है. उतना किसी प्राचीन भारतीय दाशानक में नही मिलता । अत: 

महात्मा बुद्ध के भ्रनुसार निर्बाणका भ्रर्थ दुखों से पूर्ण निवृुत्ति पाना ही । दुखों से पूर्ण 
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निवृत्ति पाने पर हमारी क्या स्थिटी होती है इसके विषय में बुद्ध ने स्वयं कोई समबित 
उत्तर नहीं दिया श्रौर न वे इस भगड़े में पड़ता ही चाहते थे । 

यह सवंमान्य सत्य है कि बौद्ध दर्शन श्रोर जैन दर्शन दोनों मे विश्वबन्धुत्व और 
विश्वकल्यारा जैसे ग्रादर्शों का प्रतिपादन किया गया । दोनों दर्शनों में मनुष्य के नेतिक 
जीवन को सर्वोत्रि मान्यता दी गई है। यद्यपि ये दोनों नाग्तिक हैं और...ईश्क्स्-जेंसी' 
किसी सत्ता में विश्शास नहीं करते फिर भी सत॒ जीवन झौोर अप्राध्यात्मिक श्ननुभव पर _ 
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बल देते हैं। इसी लिए कतिपय विचा रक इन दर्शनों को नास्तिक कहने मे संकोच करते 
दोनों दर्शनों में नैतिः ता को केवल साधन रूप मे देखा गया है परन्तु नेतिकता के 
भाष्य के स्वरूप के विषय में दोनों में कुछ भिन्नता दिखाई पड़ती है यहां पर हम यह 
देखने का प्रयत्न करेंगे कि यदि हम बौद्धों के निर्बाण तथा जंँनों के मोक्ष की उनकी 
नैतिकता प्रथवा सत जीवन का प्रेरक माने तो उनमें से कौन श्रधिक शक्तिशाली है। 
हमने देखा कि जेन दर्शत का मोक्ष का तात्यय है ग्रात्मा की श्रपने सच्चे स्वरूप की 
प्राप्ति (709[859007) | ग्रात्मा पर से श्रज्ञान के ग्रावरण के हट जाने से ही वह 
अपने स्वरूप की प्राप्ति कर सकती । भर उस स्थिति में उसे अनम्त चतुष्टय श्रर्थात 
अनन्त ज्ञान , अनन्त दर्शन, प्रनन्त बीयं तथा भश्रनन्‍्त सुख जो उसके स्वरूप में निहित 
है, की प्राप्ति होती है । उस दक्शा में सब प्रकार के कर्भों का नितान्‍्त ग्रभाव हो जाने के 
कारण श्रनादि बद्ध जीव का मलिन वर्ण प्रमाणित हां जाता है श्रौर विरज दर्षशा की 
भाँति विशुद्ध चेतन स्वरूप हो सम्पूर्ण स्थुल - सुक्ष्म विश्व को श्रपतने में प्रतिबिम्बित 
करने लगता हैं श्रत: मोक्ष की श्रवस्था में जीव स्वेज्ञता को प्राप्त करता है| साँसारिक 
बन्धनों से मुक्ति पाने पर जीव उसी अ्रवस्था में सबंद। बिहार करता है। 
परन्तु जंसा कि हमने देखा, कि बौद्ध दर्शन में किमी भी भित्य श्रतत्मा को स्वीकार 
नहीं किया गया । इसी लिए स्वयं महात्मा बुद्ध मोक्ष की स्थिति का निद्िचत रूप से 
वर्णन नहीं कर सके । मुक्त जीव सर्वज्ञता को भी प्राप्त नहीं करता । भ्रद्यपि कुछ विचा रकों 
ने बुद्ध को सर्वज्ञ माना है परन्तु कुछ ऐसे स्थल हैं जहां पर बुद्ध ने श्रपने को सवंज्ञ 
स्वीकार नहीं किया है | मज्मिम निकाय में बच्छपोन्न परिन्रोजक जब महात्मा बुद्ध से 
यह पूछता है कि क्‍या श्रमण गौतम सर्वज्ञ है? क्‍या वे निखिल ज्ञान दर्शन का दावा 
करते हैं ?! चलते, खड़े, मोते, जागते निरन्तर सदा ज्ञान उपस्थित रहता हैं तब महात्मा 
बुद्ध ने उसे उत्तर दिया “बत्स जो कोई मुझे ऐसा कहते हैं श्रमण गौतम सवज्ञ है , 
बह मेरे बारे में यथार्थ कहने वाले नहीं हैं । वे भ्रसत्य से मेरी निन्‍द्ा करते हैं ।! यही 
नहीं प्रसिद्ध बौद्ध दार्शनिक धर्म कीति ने सर्वज्ञता का निषेध किया है। वे सर्वज्ञता को 
मोक्ष मार्ग में उपयोगी नहीं मानते हैं |? वे बुद्ध को धमंज्ञ मानने पर बल देते हैं। सब 
दुखों की निवुत्ति वी स्थिती से शी मानव बुद्धि सन्‍्तोष नहीं पाती। हम यह भी पूछ 
सकते हैं कि #खों से पूर्ण निर्वात्ति हो जाने पर हमारी क्यो स्थिति रहती हैं। इस प्रश्न 
के प्तर में ग्रधिकतर बौद्ध दार्शनिक मौन रहना पसन्द करेंगे। यहाँ पर यह कहना 
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श्रनुचित न होगा कि शपरोक्त प्रश्न का उत्तर जैन दार्शनिकों द्वारा दिया गया अधिक 
प्रभावशाली प्रतीत होता है। उनके भ्रनस्त चतुष्टय भ्रौर उसी स्थिति में मुक्त जीव का 
सदा के लिए विहार का विचार तिःसन्देह प्रधिक श्लाध्य है। सामान्य बुद्धि के लिए 
ये भ्रधिक रुचिकर है हमारे नेतिक जीवन में एक प्रभावशाली प्रेरक का कार्य करता 
प्रतीत होता है । 

बौद्ध दर्शन में संसार भ्रौर निर्बाण के बीच कोई भेद नहीं किया जा सकता।* 
क्योंकि जिस वस्तु को संसार में सत्ता नही है धसका निर्बाण है निराकरण भी नहीं हो 
सकता है । इस समस्या पर बाद्ध ग्रन्थों मे बहुत कुछ कहा गया है किन्तु कोई प्रन्तिम 
निर्णय नहीं किया जा सका । जैन दश न में ऐसा कोई व्याघात उतसन्न नहीं होता है। 
कर्म के आ्रावरण से निवृत्ति पाते ही जीव अ्रपने सहज रूप को प्राप्त कर छेता है। बही 
उसकी भक्ति है । इसे देवत्व आति भी बहते है| जैन ददान के अनुसार पुक्ति प्राप्त 
जीव लोकाकाश में देवत्व की स्थिती में सदा रहते हुए बद्ध जीवों को प्रेरणा प्रदान 
किया करता + इस प्रकार उप्तक्ी स्थिति निद्चिचत हे श्रौर साथंक भी । 

इसके प्रतिरिक्त बौद्ध दर्शान की महायान शाखा में सब प्राणियों के निर्बाण प्राप्त 
कर लेने पर ही एक व्यक्ति की मुक्ति साथक है। व्यक्तिगत श्रात्मा के प्रहन को लेकर 
तो बौद्ध श्रपने को अ्रनात्मवादी कहते हैं। एक महत आत्मा अवश्य है जो भ्रन्तिम सत्‌ है 
झोर वह भी सतत परिवर्तनशील । वहू वेदान्तियों के ब्रह्म के समान शाहबत्‌ झोौर 
निधिकार है | कलेष संसार में हैं। जब तक संसार के सब प्राणी निर्बाण नहीं प्राप्त कर 
लेते संसार का क्लेष भी नहीं मिट सकता है । व्यावहारिक रूप में यह भ्रसम्भव दिखाई 
देता है श्रतः फिर कहना पड़ता हैं कि जैन दर्शन का मोक्ष सम्बन्धी भ्रभ्ििमत अ्रधिक 
व्यावहारिक भी है | 
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जेन धरम के मलतत्व 


विमल चन्द्र जेन 
जे 

न पुराणों के अ्रनुसार एक समय ऐसा भी था जब कि समस्त मानव समाज 
एक साथ बिना किसी लड़ाई - भगड़े के शान्ति पूवंक रहता था । प्रत्येक व्यक्ति को 
वही मिलता था जो वह चाहता था भ्रौर उसी से सन्तुष्टि श्रनुभव करता था। उस 
प्राचीन समय में शासक - शासित, मालिक सेवक श्रौर तेरे मेरे में कोई भेद भाव नहीं 
था | प्रसन्नता की यह सुमधुर श्रवस्था भंकृत हो उठी जबकि व्यक्ति के मनमें भ्रपनी 
ग्रलग जमीन भ्रादि रखने श्रोर उस पर आराधिपत्य जमाने का विचार श्राया । समान की 
एकता भंग हो गयी, अपने जीवन के लिए लड़ाई का युग प्रारम्भ हो ग्या भौर उसी 
समय से यह सारी परेशानियाँ श्रायीं । यही समय था जबकि उस युग के महान शिक्षकों ने 
धम की शिक्षा दी और निश्चित उच्च आदर्श रखें जिससे कि सांसारिक सुखों तथा 
स्वार्थों के लिए व्यक्तियों के मध्य लड़ाई समास॒ हो । इस प्रकार जेनवाद के प्रनुसार 
धर्म का शुभागमन मनुष्य क़ा जीवन स्वर्ग मे सुधारने के लिए नहीं श्रपितु प्रथ्वी पर 
धांति लाने, मनुष्यों में सदभावना जाग्रत करने श्रौर मानव में एक श्रादर्श जीवन की 
श्रा्ा प्रेरणा लाने के लिए हुझ्ा । 


संत्तार में विभिन्न समयों पर, विभिन्न स्थानों पर धर्म के भिन्‍न सभिन्‍त रूप 
प्रचलित हुए हैं। यदि इन सबका चतुरता के साथ विच्छेद किया जाय, तब ज्ञात होगा 
कि धर्म के यह रूप एक ही सत्य श्ौर एक ही उद्दश्य रखते हैं। विस्तार में विभिन्नता 
निहित होन के कारण वही सत्य धर्म के एक रूप में एक ढंग से बताया गया है 
श्रौर दूसरे में दूसरे ढंग से । जेनवाद ने इस सब में समानता लाने का प्रयत्न क्षिया है 
जिसको कि स्थादवाद या अनेकान्त कहते हैं , भ्रनेकान्त का सिद्धान्त हमारा ध्यान इस 
ग्रोर ग्राकषित कर्ता है कि संसार में अ्रनेक वस्तुएं व प्राणी रहते है। लेकिन एक 
समय हम केवल एक के सम्बन्ध में ही वार्तालाप कर सकते हैं। भ्ौर वार्तालाप उस 
वस्तु में विशेष श्रवस्था तक सीमित होता चाहिए । यदि हम एक विशेष हृष्टिकोणश को 
समझ लेते हैं तो भ्रन्तर तथा मतभेद समास हो जाते हैं। मैं कहता हूँ, ...मैं भ्रमर हें, । 
दूसरा व्यक्ति कहता है “ मैं नाशवान हूँ, | देखने व पढ़ने में यह दोनों वॉक्य एक दूसरे 


के विरुद्ध हैं। क्या भापस में यह दोनों वाक्य समान हो सकते हैं ? जंनधाद कहता है 
८ हां कृपया दोनों का हत्टिकोश समभने का प्रयास करो, इससे पहले कि दोनों के 
विरुद्ध कहो । यहाँ पर तात्पर्य व्यक्ति के जन्म मरणा के चक्कर से नहीं है वस्तुभों 
का रूप बदल सकता है । परन्तु उनका पदार्थ या सार जिसको कि श्रात्मा कहते है वह 
सदंव रहता है। कोई वस्तु भी ताशवान नहीं है। जैन धर्म के प्रनुतार एक व्यक्ति का 
यह कथन कि वह ग्रमर है प्रात्ण कि दृष्टि से सत्य है और दूसरे व्यक्ति का यह 
कथन कि वह प्रमर नहीं है शरीर के नादावान होने की हृष्टि से सत्य है इस प्रेकार 
जैनवाद के प्रनुसार विभिन्नतां का कारण केवल हृष्टिकोश का भप्रन्तर द्वी नहीं है वरन्‌ 
सब रूपों को समभने का भेद है। उपरोक्त वावय एक दूसरे का पुरक है व ध्रापस में सत्य 
का समर्थन करते हैं। जैनवाद इसी बात को एक प्रमुख कहानी द्वारा बताता है। सात 
पध्रन्धे व्यक्ति एक हाथी को समभने गए । प्रत्येक मे हाथी का केवल एक भाग ही भ्रपने 
हाथों से स्पर्ण किया था प्रत: जब वह एकत्र होकर प्रपने विचार बनाने लगे तब शभ्रापस 
में लड़ने लगे | वह व्यक्ति जिसने कि सिर्फ टांग ही स्पर्श की थी जोता कि जानवर बड़े 
गोलाकार स्तम्भ की भांति था। दूसरा व्यक्ति जिसने कि पूछ छुई थी वह बोला कि 
जानवर छड़ी (800) के समान था । तीसरा व्यक्ति जिसने कि हाथी के कान छुए 
थे बोला कि उपरोक्त दोनों व्यक्ति भुठ कह रहे थे | वह सौगन्ध से कह सकता है कि 
हाथी छाज (५७४70 एछ028 085/760) के पतमान था| इस प्रकार वह प्रापस मे 
बिना किसी परिणाम पर पहुँचे उस समय तक लड़ते रहे जबतक एक नेत्रवान व्यक्ति ने 
कहा कि वह सब सही भी थे और वह गलत भी । वह सही थे क्‍योंकि उन्होंने सच्चाई 
का एक भाग कहा है भ्रौर वह गलत थे इस लिए चूकिकए पभ्राॉशिक सच्चाई के 
झ्राधार पर वह सम्पूर्णा सत्य की शिला रखना चाहते थे। भ्राशिक सत्यो को एकन्न 
करने के पश्चचात्‌ पूर्णा हाथी का सही ज्ञान प्राप्त हों सकता है। घधामिक और दाशनिक 
विचारों कों समभने में यही ढंग व तरीका ज्ञान मार्ग मे एक सुपथप्रदंशक हो सकता हैं 
भौर यही जैनवाद कहता है । 


उपरोक्त कहानी पे स्पष्ट होता है कि किस प्रकार दो व्रयाक्तियों में श्रापत् में सत्य 
के दो रूप बताते हुए विभिन्नता हो सकती है| यदि एक ही छाब्द दो हृष्टिकोश व दो 
ध्र्थों मे प्रयोग किया जाए तब तो निश्चय ही प्रौर प्रधिक विभिन्नता हो सकती है । 
यदि एक ही शब्द दो दृष्टिकोण बव दो भ्रर्थों में प्रयोग किया जाए तब तो निश्चय ही 
प्रोर श्रधिक विभिन्‍तता हो जायेगी। एक कहता है ईश्वर संसार का रचयित। है 
दूसरा कहता है *ईहवर संसार का रचयिता नहीं है।?” विचारों का यह भेद मगवान 
का विचार समझकर समास किया जा सकता है। बहु व्यक्ति जो कि भगवान वो 
रचयिता कहता है मगवान से उसका तांत्पये भ्रात्मा से है - जिसका श्रादर्श शांति भ्ौर 
शिव है धोर जिसको प्रथम व्यक्ति मुक्तात्मा के नाम से पुकारता है। 


” सम्भवत: सर्सार में कोई एसी वस्तु हो जो कि सदेव झौर #रत्येक स्थान पर उद्ची 
रूप में जींवनोपयोगी रहे । परन्तु न जाने क्यों फिर भी समय और स्थान को विभिन्न 
कथनों की सत्यता तौलते हुए भुला दिया जाता है। उदाहरण पाय॑ व्यक्तियों के 


इतिहास में ऐसा धमय था जबकि पशुश्रों की बलि देना परिस्थितियों को देखते हुए 
श्रनिवायं था । जैसे रहने के स्थान बढ़ाना, जंगलों को साफ करता श्रौर प्रृथ्वी को 
खेती योग्य बनाना । इसी प्रकार जब बहुत से प्रयोग्य व्यक्तियों ने भी एक घन्धा करना 
प्रारम्भ कर दिया और दूसरा काम जिसमें कि परिश्रम की श्रावश्यकता थी बहुत कम 
व्यक्तियों तक ही सीमित रहने लगा तब वर्णात्रिम का नियम आया | वर्णाश्रम का 
मुख्य लक्ष्य था कि समाज में श्रनेक श्रायं करने के लिए पर्याप्त व्यक्ति ब्राप्य हों । इस 
लिए उचित पभ्रावश्यक श्रवधि के पढदचात्‌ जानवरों को बलि करने की प्रथा व वर्साश्रम 
की प्रथा को रखना ठीक नहीं होगा । 


गाय बलि करने के लिए इस्लाम को बुरा भला कहने की हमारी इच्छा हो सकती 
है । परन्तु यदि हुम उस समय की प्ररब परिस्थितियों का अध्ययन करें जबकि देवदूत 
मोहम्मद ने इन बातों का उपदेश दिया तब यहु सब बातें एक योग्य मस्तिष्कवान ध्यक्ति 
की समझ में भ्रा जाती है । उस समय प्राद्श पुजा की ब्रतीव क्र प्रथाएं थीं श्ौर यहाँ 
तक कि मानव बलि का भी प्रचलन था। यदि इस करता को कम करने के लिए 
मोहम्मद ने मानव के स्थान पर गौवध को प्रोत्साहित किया तब हमें उनका क्ृतज्ञ 
होना चाहिए । इस सम्बन्ध में हमें यह भी ध्यान में रखना चाद्विए कि श्ररब वासियों के 
लिए गाय इतनी उपयोगी नहीं थी जितनी कि वह भारतवासियों के लिए है । ऊँट 
उनके लिए बहुत उपयोगी था। इसी प्रकार शादी व तलाक के कानून जो कि मोहम्मद 
साहब ने बताए वह उस समय श्रत्यन्त लाभकर थे यद्यपि श्राजकल हमारे लिए उतने 
उपयोगी नहीं है । प्राचीन समय में श्ररब में जो लामकर था वह ध्राज भी श्रौर भारत 
में उपयोगी हो यह सम्भव नहीं है | हमें समय शोर स्थान का ग्रन्तर ध्यान में 
रखता चाहिए । 


यह है स्थादवाद या श्रनेकान्त का सिद्धान्त जो कि जन धर्म के विचार की प्राधार 
शिला हैं । यद्द चाहता हैं कि एक विषय से सम्बन्धित सब तथ्य एक साथ, विशेष समय 
व स्थान को ध्यान में रखकर पढ़ने चाहिए । यदि यह भेद भली प्रकार समझ में प्रा 
जायेंगे तब सेद्धान्तिक विभिन्नता शौर कट्गुता का लोप हो जायेगां । यही एक ढंग है 
जिसके द्वारा साधारण एकता श्रोर सदभावना को बढ़ाया जा सकता है। कोई भी कह 
सकता है यह तो ((0777707 $02786) साधारण) ज्ञान की बात है जो कि तरिचार 
के प्रत्येक ढंग में लागू हो सकती हैं। यह स्मरण रखना चाहिए कि नियम जबकि इसकी 
तोन्न भ्रावश्यकता होती है श्रौर भ्रगर पृष्टभूमि रहता है भुलां दिया जाता है। दुभगिय से 
साधारण ज्ञान सबसे अश्रधिकु है। जैनवाद में नियम सबसे प्रमुख तथा महत्वपुर्ण माना' 
जाता हैं ग्रोर इसलिए धामिक सहनशीलता धोर मित्रता ही जैन दाशंनिकता का सार है। 
बच्‌२७॥8ा075 090बा0० थात 4609५779 8 76 ९४४5०706 ०0 
0703 7705079097', 

जैनवाद का श्रहिसा या जीवधारियों को न मारने का सिन्द्धात भी बहुत महत्वपूर्ण 
होते हुए भी गलत समझा औ्रौर दर्शाया जाता दहै। पहले श्रहिसा का सिन्द्धात हजारों 
लाखों भकहीन तथा निसहाय पशुम्रों को धर्म के नाम बलि करने के विरुद्ध प्रचारित 


क्रिया जाता थी। इस सबने जैन साधुम्रों को सोचने के लिये विवश किया और उनका 
प्रशत था “क्या लहुं का बहाना आत्मशुद्धि के लिये परमावश्यक है ? ? उनकी भ्रन्तर- 
आत्मा से उत्तर मिला कि रक्त पात अावश्यक नही है और यह सब प्रकार # क्षात्र धर्म, 
जीवन ब पावन व्यवहार के प्रतिवूल हैं । जैनवाद ने मानव को पुनः अपने प्रति व 
दूसरों के प्रति उसके कर्तव्यों के सम्बन्ध मे जाशत करना चाहा । उन्होंने अ्रहिसो को 
श्रच्छा व्यवहार बताते हुये जीवन में उसे कल्याण के लिये श्रेष्ठ बताया । संक्षेप मे इस 
सब का अर्थ है--जीवन चाहे जिस रूप में हो पवित्र है। अतः किसी के प्रति हिसा मत 
करो ओर इसी को सर्वोच्च धार्मिक सिद्धान्त समको । एक सज्जन बनो | सज्जन बह है 
जो हिंसा करने की भ्रैयुति को संचित नहीं करता है। प्रत्येक प्रच्छा धर्म मानव जीवन 
को महत्वपूर्ण समझता है | जैनवाद यही भावना विस्तृत कर जीव के और रूपों में 
देखना चाहता है जसे पशु पक्षी व ब्रन्य नन्‍हे २ प्राणी । परन्तु कोई प्रश्न कर सकता 
है कि क्‍या तांसौरिक जीवन दूसरों को हानि पहुँचाये बिना पुणांन: श्रसम्भव है। इस 
कारण ज॑नवाद हिसा पहुँचाने वाले व्यक्ति को मानसिक वृति के अनुसार हिसा को 
विभिन्न भागों में विभाजित करता है क्योंकि भाव (॥67[007) ही पाप का कारण 
है। यह धोचा जा सकता है कि प्रतिदिन का सोधारण जीवन व्यतीत करना जैसे 
टहलना, कपड़े धोना, खाना बनाना ,आ्रादि में भी बहुत से हिसात्मक कार्य॑ हो जाते हैं । 
खेती भोर उद्योग के भी बहुत से कामों मे जीवन ह्वानि होती है। श्रपनी पिजी सम्पत्ति 
व जीवन रक्षा में भी दूधरों के जीवन को हानि पहुँच सकती है। इन सब बातों का 
ध्यान में रखते हुये जेनवाद तीन प्रकार की हिंसा को श्राकस्मिक (3०००0०/(4] ) 
व्यापारिक ((००००|०४४0779]) और रक्षात्मक (?/0609८) क्योंकि इनसे बचने 
का श्रर्थ होगा मानव कर्तव्य से पृथक होना ) एक गृहस्थ को हिंसा के लिये हिसा से 
ऐसी हिंसा से जो कि केवल प्रानम्द श्रौर तमाशे के लिये है और जिसमें कोई ड्ह्श्य 
नहीं है उससे बचत। है । जब कभी भी ऐसा श्रवसर श्राये उस्ते स्वय से प्रइनू करना 
चाहिये “क्या इस प्राणी को हिसा पहुँचाना मेरे लिये प्रावश्यक है यदिहांतो क्‍या 
कम से कम हृतनि होगी जो कि मेरे कार्य के लिये उचित होगी ? इतनी ही सावधानी 
ही व्यक्ति को हिसा से दूर रखेगी । 

केवल शारीरिक हानि पहुँचाना ही हिसा नहीं है वरन्‌ मनसा और कर्मा दोनों 
प्रकार का नुकसान हिसा है श्रौर इन्हीं दोनों से बचना चाहिए | क्‍या एक तकंबान 
व्यक्ति द्वारा यह समुदायों और राष्ट्रों को निबंल बनाने का सिद्धान्त कहे जायेंगे ? 
शस्त्र भर युद्ध के श्राधुनिक युग में इस प्रइन का उत्तर हां ही में होगा । परन्तु यदि 
धर्म को वृथ्वी पर शाँति व मानवों मे आपस में प्रेम, सहिष्णुता लाने का अपना उ्द्दे 
पूरा करना है तो इसको सदेव श्रपने सर्वोच्च लक्ष्य पर बल डालना चाहिए श्रौर 
को सदंव बुराई कहना चाहिए चाहे यह कितनी ही न जाने वाली प्रतीत हो | प्रत: 
जनवाद का इस दृष्टिकोण के अनुसार प्रहिसा को प्रच्छे सुमधुर व्यवहार का नियम 
बनाना चाहता है, यह चाहता है कि व्यक्ति सज्जन बने जिनमें दिसा की लेशमान्र भी 
प्रवृति न हो। श्रनेकान्त को ध्यान मे रखते हुए यदा कदा हिसा से नही बचा ज| सकता, 
ऐसी अ्रब॒स्था में यह कम से कम हिंसा करने के लिए कहता है । 


श्य 
बुराई 


जैन धर्म की भ्रन्य प्रतिज्ञायें हैं -- सच्चाई चोरी न करता श्रौर ब्रह्मचयें) यह 
तीनों अ्रहिसा के साथ इतना सुन्दर व्यग्हार निमित करते हैं कि यदि इनका ढंग से 
पालन हो तो ((7॥778) 7700९00776 (006) की श्रावश्यकता ही न रहेगीं । 
पांचवीं व अन्तिम आवश्यकता व प्रतिज्ञा है परिग्रह या एक सीमा जिसके अनुसार एक 
व्यक्ति भ्रधिक से प्रधिक धन रख सकता है | जैता कि ऊपर कहा जा चुका हैं जेववाद का 
उद्द5्य जीवन के भगड़ों को समाप्त करना तथा सामाजिक सन्तुलन बनाये रखना है । इस 
प्रतिज्ञा के भ्रन्तर्गत एक ग्रृहरुथ ह्पनी साँसारिक वस्तुश्रों की सीमा बनाने के लिए 
बाध्य है जिसका कि वह उल्लंघन नहीं करेगा । जब वह इस सीमा तक पहुँच जायेगा 
तब या तो अ्रधिक धन ग्रजंन करने का प्रयत्त नहीं करेगी, लेकिन यदि उसके प्रयत्न 
के बिना भी प्रधिक घन श्रायेगा तो उसको दान कार्यों में जैसे रोगियों की सहायता, 
शिक्षा देना, भोजन वितरण श्रादि में व्यय करेगा । इस प्रतिज्ञा का सार स्पष्ट है । 
एक व्यक्ति को ग्रावश्यकता से अ्रधिक लोभी तथा स्वार्थी नहीं होना चाहिए | साधारण 
घन निर्चित है इसलिए दूसरों की भलाई को ध्यान में रखते हुए उसे इतना ही घन 
लेना चाहिए जितना कि ज्ञानवान मस्तिष्क के श्रनुसार उसके लिए श्रावश्यक है। यह 
सब ब्यक्ति व समाज दोनों के लिए लाभकर है । इस प्रतिज्ञा में श्राधिक समानता लाने 
का प्रयास निहित है । यह इसी का परिणाम है कि बहुत सा धन प्रत्येक व्ष जन 
कल्याण के कार्यो में व्यय किया जाता है श्रौर बहुत सी दान देने वाली संस्थाएं इसी 
प्रकार द'न दिए गए रूपये से काय करती है । 

जैनवाद के एक और प्रन्य सिद्धान्त का यहाँ उल्लेख किया जा सकता है | जैनवाद 
यह नहीं कहता कि कोई श्रन्य शक्ति मनुष्य के भाग्य पर शासन कर रही है। 
इसके विपरीत ज॑नवाद के श्रनुसार प्रत्येक व्यक्ति भ्रपने शारीरिक व मानसिक कारों 
से अ्पने भाग्य का निर्णय करता है । इसको कम सिद्धान्त ( 6977798 4॥॥6079 ) 
कहते हैं । इसके अनुसार प्रयत्न के बिना कुछ भी नही हो सकता है और कार्य बिना 
फल के नहीं रह सकता । यह प्रत्येक व्यक्ति को स्वयं ही भ्रपनी उन्नति प्रथवा अ्रवनति 
के लिए उत्तरदायी बत्नता है| इस प्रकार ज॑नशास्त्र पुरुषार्थ का पाठ पढ़ाते है | जैन 
संसार के बनाने या मिदाने वाले की पूजा नहीं करते वरत्‌ उन साधुग्रों को पूजते है 
जिन्होंने सच्चाई को जाना है श्रोर जो मानवता को उपदेश देते है। इन स धुश्रों को 
की वह तीर्थंकंर कहते है - श्रर्थात वहे जिन्होंने दूसरों के लिए जीवन - समुद्र पार करना 
सरल बना दिया | 

इसमें लेशमात्र भी संदेह नहीं है कि इस प्रकार के घामिक ढंग में जातपाॉन का 
कोई भेद नहीं है श्रौर किसी प्रकार के ढोंग का भी कोई स्थान नहीं है। यदि जैन 
समुदाय मे इस प्रकार की दुबंलतायें है तो वह धामिक सिद्धान्तों के प्रतिकूल है श्ौर 
समाज की चुटियों व भूलों के कारण है भिद्धान्त व व्यवहार दोनों में ज॑ंनवाद हिन्दू 
झ्रौर बौद्ध धर्म से काफी मिलता हुग्रा है। यह श्रन्य धर्मों जैसे, ईसाई मत तथा इस्लाम 
से जितका कि उद बय यही है ग्रर्थात मोक्ष राप्ति से भी मिलता है। अनेकात के रूप में 
जैनवाद मन, वचन, व कर्म की अ्रहिसा पर बल देता है इस प्रकार यह मनुष्यों में बसुर्थव 
कुटुम्ब की भावना जाग्रत करना चाहता है। 


जैन प्रथा के प्रनुसार जैन धर्म श्रति प्राचीन है जो कि समय समय पर लगभग 
२४ तीर्थकरों द्वारा प्रचारित किया जा चुका है । इन सबसे श्रन्तिम भगवान महावीर थे । 
उन्होंने ऐक राजकुमार के रूप में जन्म लिया ॥ वंशाली राज्य में उनके माता पिता 
सिद्धार्थ श्रौर त्रिशला कुन्दलपुर के राजा रानी थे । परन्तु राजसी ऐद्बयं मद्दाबीर जी 
को प्रलोनित न कर पाया । उनका मस्तिष्क मानव जीवन वी कठिनाइयों से श्रोत प्रोत 
था । जीवन की कठिनाइयों भ्रोर कैसे इनसे छुटकारा हो इस विचार ने उन्हें परेशान 
कर दिपा। इनकी प्रोषधि महल श्र राज्य में उपलब्ध नही हो सकती थो | इसलिए ३० 
वर्ष की उम्र में उन्होंने घर छोड़ दिया प्रौर भपने श्राप को शारीरिक मानसिक धन्तुलन 
लाने में लीन रखा जो कि जीवन श्र प्रकृति को समभने के लिए ग्रत्यन्तावश्यक है । 
यह सब उन्होंने २० वर्ष तक किया जिसके श्रन्त में उन्हें ज्ञान की प्राप्ति हुई। उन्दोने 
कठिनाइयों का कारण व इसका उपाय खोज निकाला । उनकी बिचार धारा का 
उपरोक्त सार उल्लेखनीय हैं। इन सबका उपदेश उन्होंने भ्रपने शेष जीवन के ३० 
वर्षो तक किया श्रोर उनके बहुत से शिष्य भी हो गए । ७२ वर्ष की आयु में पावा में 
उनको निर्बाण प्राप्ति हुई । उन्होंने उन्‍्तुलित समुदाय छोड़ा जो कि २५ छातीब्दवों पे 
उनके सिद्धान्तों को भारत में फेला रहा है | देश के सास्क्ृतिक विकास में इस समुदाय 
ते पूर्ण सहयोग दिया है भोर राष्ट्रीय धर्म, दर्शन, कला साहित्य के क्षेत्र में भी महान 
कार्य किया है | महावीर जी का जन्म महान था, जीवन महान था जो कि उन्होने व्यतीत 


किया इन सबतते श्रधिक मद्दान था सत्य जो कि जेन के रूप में उन्होंने मानवता 
को बताया ॥ 


ज्ड €ः 
जन धर्म 
प्रेहलाद नारायरण खन्ना 


्ञअइयसा परमोघषरस: --भ्रहिसा का पावन विचार जगत में क्रियात्मक रूप 
लाने वाले भगवान महावीर का परम श्रादर्श था, श्राप वस्तुत: श्रहिसा के मूृतिमान 
प्रतीक थे । ईसा से लगभग ६०० वर्ष पूर्व बेशाली में राजा सिद्धार्थ के यहा भगवान 
महावीर का जन्म हुआ, इनका पिता के द्वारा रखा नाम वर्धमान था, इनके विवाह के 
विषय में दिगम्बर तथा श्वेताम्बर जेन दोनों का मतैक्‍य नहीं है इसलिए यह विषय 
विवादास्पद है | 


३० वर्ष की प्रवस्था में इन्होने गृहस्थ का परित्याग कर ब्रात्म कल्याण के लिए 
योग मार्ग को चुना, योग से निर्वाण मिलेगा विचार कर लग गए योग साधना में, सततु 
ध्यानस्थ रहु कर एकान्त स्थान में बिना किसी श्रन्तराय के योग साधना मे रत हो गए | 
१२ वर्ष तक योगाभ्यास करके आपने केवल ज्ञान प्राप्त किया। तीस वर्ष तक जैन 
धर्म का प्रचार प्रमार कर प्रन्तिम तीर्थंकर भगवान महावीर ने कारतिक कृष्ण भ्रम।वस्या 
को निर्वाण प्राप्त किया । 

जिन्होने भ्रपने मत, वाणी श्रौर काया को जीत लिया है उन्हें जिन कहते है धौर 
जो जिन के भ्नुयाथी हो उन्हे जेन कहते है । 

जैन धर्म के प्रथम तीथक्र ऋषपभनाथ श्रौर भ्रन्तिम चौबीसवे तीर्थकर भगवान महावीर 
हुए । यद्यपि तीर्थंकर श्रवतार नही होते है फिर भी इन्हें प्रवतारों के सहश सम्मान 
दिया जाता है । 

जैन धर्म के मानने वालो के दो मुख्य सम्प्रदाय है एक दिगम्बर दुसरे इवेताम्बर | 
दिगम्बर वह है जो कोई वस्त्र नहीं पहनते झ्ौर इवेताम्बर वह हैं जो श्वेत वस्त्र पहनते 
है ये दोनो ही यूति पुजक होते है , लगभग ३०० वर्ष पूर्व ब्वेताम्बरों मे से एक शाखा 
प्रोर निकली जो मूर्ति पूजक नही होते है इन्हे स्थानकबासी कहा जाता है। जैन धर्म 
का विश्वास है कि यद्द जगत श्रनादि श्लौर श्रनन्त है , इस जगत का बनाने वाला कोई 
नही है । वे जिन या अहत को ही परमात्मा मानते है भौर यह भी कि प्रत्येक श्रात्मा 
परमात्मा हो सकता है जब दर्शन का सबसे कचा सिद्धान्त अनेकान्त है इसका श्रथं है 
एक हो वस्तु को प्रनेक धर्मात्मक देखना, जेंस एक ही वस्तु सत्‌ भी है भौर श्रसत्‌ भी, 


इससे समस्त विरोधों का समन्वय हो जाता है | जेसे कोई यह कहे कि प्रत्येक वस्तु 
नित्य है वह जीवन भौर मृत्यु में सम रहता है। भोर कोई यह कहे क्रि प्रत्येक वस्तु 
नित्य ही नहीं, प्रनित्य भी है, तो वह उसके सयोग में सम रहता है । भ्रस्तु जो 
श्रभेकान्त को मानता है, सत्य को प्रनेक हृष्टिकोणों से देखता हैं वह श्रपने किसी 
दुराग्रह को लेकर भंगड़ता नदीं है। इसी का नाम है स्थादुवोद या श्रनेकात । जेन धर्म 
में अहिंसा परसो धम :। भ्रहिसा पर धत्यधिक जोर दिया गया है भ्ौर इसकी इतनी 
सुक्ष्म व्याख्या की गई है जो कार्य रूप में लाना बड़े २ मुनियों को भी कठिन है ॥। 

अहिसा का एक उदाहरण राकत्री में भोजन करने का निर्षष है श्र यह इसी लिए 
है कि रात्री में कोई प्राणी भोजन के साथ न मिल जाय भौर हिसा हो जाय । 

जैन धर्म में तपस्या का बहुत ऊंचा स्थान है बाह्य तपस्था में जैन मुनि 
अ्रद्वितीय होते हैं । 

जैन धम के ग्रनुसार पाप तथा पृण्य एवं मोक्ष की व्याख्या इस प्रकार है;-- 
पाप १८ प्रकार का होता है यथा --: हिंसा, भूठ, चोरी, कुशील, परिग्रह, ऋषध, 
मोह, माया, लोभ, राग, ढ पे, कलह, श्रभयाख्यान - चुगली- पर-परिवाद, ( दुसरे की 
निन्‍दा ) रति - भ्ररति (राग - द्वंष) मिथ्या दर्शन भौर इल्य (मन को छेंदने वाली ) 4 
पुण्य -- अन्नदान, जलदान, स्थानदान, शैय्यादान, वस्त्रदान, सदभावदात, सद्वचन- 
दान, सत्कार्यदात और प्रमाण । 
मोक्ष -- सभी कम बन्धनों से छूट जाना, सम्यक्‌ दहन, सम्यकज्ञान तथा सम्यक 
चरित्रों से कर्मों का बन्धन शिथिल होता है श्रौर जीव बन्ध मुक्त होता है। 
कम सिद्धान्त -- जैन घर्म में कम॑ सिद्धान्त पर श्रत्यधिक विचार किया है यह वह 
हैं जो भ्रात्मा को असली स्वभाव प्रगट न होने दे उसे ढंक दे । कम का जैन सिद्धान्त 
के अनुसार वह अथ नहीं है जिसे कतंव्य कम्म कहा जाता है, इनके श्नुसार 
कर्म नाम के पश्माणु होते हैं जो भ्रात्मा की और सततु आक्ृष्ट होते रहते हैं, भ्रौर 
प्रात्मा के वास्तविक स्वरूप को श्रगठ नहीं होने देते 

धस्तु जैन सिद्धान्तानुसार आत्मा को जीतो, इसके लिए कर्म बन्धन से छुटकारा 

पाना होगा श्र इसका सरल उपाय है राग ष से श्रतीत बनो, बीतराग बनो, 
धहिसा शोर भ्रभय, त्याग श्रोर तपस्या, श्रस्तेव श्रौर श्रपरिग्रह, ब्रह्मचय॑ 


श्रोर सदाचार से है भ्रात्मा को जीता जा सकता है। आत्मा से आत्मा को 
जीतो :-- 
थ्प्पाणमेव जुजूकहि कि ते जुजभेणं बजभाग्रो, 
भ्रप्पाणमेव श्रप्पाणं, जइत्ता सुहमेव ए ॥ 
श्र -- हे पुरुष तू भ्रात्मा के साथ युद्ध कर, बाहरी छत्रुओं के साथ क्‍यों लड़ता है ? 
धात्मा के द्वारा द्वी ग्रात्मा को जीतने में सच्चा सुख हैं। 
भगवान महावीर ने कहा कि धरम सबसे उत्तम म'गल है, धर्म है भ्राहसा, 


संयम श्रौर तप जो धर्मात्मा है, जिसके मन में सो धर्म रहता है उसे देवता, भी 
नमस्कार करते हैं । 


७२ 


धम्मो मंगल मुक्किट्ठ भ्रद्दिता संजवों तवो | 

देवा वि त॑ नमंसंति जस्स धम्मे सथा मणो॥ 
भगवात महावीर जी ने श्रपने उदात्त विचारो को इस प्रकार व्यक्त करते हुए व्यवस्था 
दी कि -- चाहे शन्नु हो चाहे मित्र, चाहे वरी हो चाहे मीत, सभी जीवों पर सभी 
प्राणियों पर समभाव रखना, सबको श्रपने जेंसा समझना हो भ्रहिसा है। जीवन भर 
किसी भी प्राणी को मत, वचन और काया से न सताना, किसी की हिंता ने करना 
सचमुच बहुत कठिन हैं। 

समया सवृव भूएसु सक्त्‌ मित्तेत्तु वा जगे । 

पाणाइबायविरई जावजूजीवाए दुकक्‍्कर॑ || 
संयमी पुरुष इन चीजों का परित्याग कर दे, हिसा, भूठ, चोरी, व्यभिचार भोग की 
लिप्पा और लोभ । 

तहेत् दिस अ्रलियं चोजूज भ्रबम्मसेवरणा । 

इच्छाकमि च लोभं च संजश्रों परिवजूजए ॥। 
सब के भीतर एक ही श्रात्मा हैं, हमारी ही तरह सबको श्रपने प्राण प्यारे हैं, ऐसामान 
कर डर भध्रौर वर से छूट कर किसी प्राणी की हिसा न करे। 

ब्रजुभत्थं सवृवश्रो सवृवं दिसस पाणे पियायए | 

न हणे पारिणो पाणे भयरेराशों उवरए ॥॥ 
सच बात भी यदि कड़वीं हो, उससे किसी को दुख पहुंचता हो, उससे प्राणियों की 
हिसा होती हो, तो वह त बोलता चाहिए, उससे पाप का श्रागमन होता है । 


तहेव फ़रुसा भाषा गुरु भूभोबधाइणी । 
सच्चा वि सा न वक्‍तव्यों जम्नों पावस्स भ्रागमों ।॥। 


सुख का साधन बताते हुए कहा है कि, भ्रपती इन्द्रियों को वक्ष में कर अ्रपनी आत्म! 
को जीत विषयों को छोड़ तभी तू सुखी होगा :--- 
इंदिय'इईं बसे काउं श्रप्पाणं उवच्हरे । 
सम्यक्दर्शन, सम्यकज्ञान, सम्बक्‌ चरित्र यह तीन साधन ही मोक्ष के देने वाले है: -- 
सम्यगवर्शनज्ञानचारिवाणी मोक्ष मारे: 
सभी #र्मो के क्षय होने का नाम मोक्ष हैः-- कत्स्न कमंक्षयो मोक्ष: 
जैनाचार्यों का मत है कि, सदा शिव, परब्रह्म, सिद्ध, श्रात्मा, तथागत पश्रादि शब्दों 
द्वारा उस एक ही परमात्मा का नाम लिया जाता है, शब्द में भेद होने पर भी वह 
श्रथं की दृष्टि से एक ही है । 
सदा शित्र: परंत्रह्म सिद्धात्मा तथतेति च शबद॑स्तदुच्यतेन्वार्थादिकमेववर्मा दिभी 
मुक्त होता कौन है ? इसका विवेचन इस प्रकार किया गया है। 
जहां दुख नहीं है, सुख नहीं है, पीड़ा नहीं है, बाधा नहीं है, मरण नहीं है, 
जन्म नहीं है, वही निर्वाण है। 
ल्‍ ण॒वि दुक्खं ण॒वि सुक्खं णवि पीणा णेव विजूजदे बाहा । 
ण॒वि मरणं ण॒ुवि जणणं तत्थेव य होई शिववाणं | 


धपनी उत्कृष्ट विचार धारा को जैनावा्थ ते इस प्रकार ध्यक्त किया है“ हे देव, मैं 
चाहता हूँ, कि मेरी पभात्मा सदा प्राणी मात्र के प्रति मंत्री का भाव रखे, गुणियों को 
देखकर मुझे प्रसन्नता हो, दुखियों को देखकर मेरे मन में करुणा जगे, विपरीत थृत्ति 
वालों के प्रति मैं उदासीन रहूं । 

सत्वेषु मैत्री गुणिषु प्रमोद, क्लिष्टेषु जीवेषु कृपा :रत्वम्‌ । 

माध्यस्थ्यभाव॑ विपरीतवृत्ती, सदा ममात्मा विदधातु देव ॥ 
जैन धर्म के यह पाँच नमस्कार जो कि भ्रनादि निधनमन्त्र कहलाते हैं इस प्रकार है 

णमोौ प्ररिहृताणं णमो सिद्धा्णं णमो आाइरियाणं । 

ण॒मौ उवजूभायांणं णमो लोए सवृवसाहूर!ं 

अरिहंतो को नमस्कार, 

सिद्धों को नमस्कार, 

आ्राचायों को नमस्कार, 

उपाय्यायों को नमस्कार, 

सब साधुओं को नमस्कार (ये णंच प्रसभेष्ठी है) । 

जैन धर्म के प्रथम तीर्थंकंर ऋषभ देव थे इनका वर्णन पुराणों में भी श्राता है 
इनका पवित्र चरित्र श्री मदभागबत में कई श्रध्यायों मे श्राया है यह मनु वंशी महीप।ति 
नाभि तथा महारानी मरुदेवी के पुत्र थे। इनके सौ पुत्रों से सबसे ज्येष्ठ पुत्र थे 
प्रहाराज जड़भरत जो श्रपनी श्राध्यात्मिकता के कारण लोकोत्तर प्रसिद्ध थे, इन्हीं के 
पावन ताम के कारण हमारा देश भारतवंष के नाम से विख्यात है, ऋषभ नाथ 
जैन धर्म के तीथंकर थे इसलिए ही इनकी इतनी मान्यता हो यह नहीं है बरन्‌ ब्राह्मण 
वर्म में भी यह विष्णु के चोबीस प्रवतारों भें से इनकी गशणनों की गई है , भगवान 
ऋषभदेव भ्रादि तीर्थकंर तथा दो तीर्थंकर पाश्व नाथ तथा महावीर ऐतिहासिक रहे है 
प्रन्य तीर्थंकंरों के विषय में ऐतिहासिक धमाण संदेहारपद हैं । 
जैत धर्म के दिगम्वर सम्प्रदाय का विश्वास है कि स्त्रियों को पुरुष जन्म के प्रहरण 

के प्रनन्तर ही मोक्ष प्राप्ति का विधान है । 


मुक्‍ते तकेवल ते स्त्री मोक्षमेति दिगम्बर: । 

ध्राहुरेषामयं भेदों महान रवेताम्बरं: सहद्द ॥। 
जसा कि पहले कहा जा छुका है कि जेन धर्म का मूल सिद्धास्तश्राधार अष्िश्चा है 
जेनाचार्यों ने सदेव श्रपने विचारों में श्रहिसक को श्रधिक महृत्व दिया है, साथ इनका 
विशेष आग्रह भ्राचार तथा तपस्या पर रहद्दा हैं जेन महात्माशों का त्याग तपस्या 
तितीक्षा वस्तुत: ध्रभूतपूर्व होती है, इनकी प्राणी मात्र के पति दया की भावना किसी 
को भी कोई कष्ट न हो यह केवल वागूविलास मात्र न हो कर सक्रिय जीवन में सलिस्‍श्य 
व्यावहारिक वस्तु है। जिस समय भारत में हिंसा की प्रवुत्ति चरम सीमा पर थी बात ४५ 
में हिंसा, क्रोध, श्रत्थाय, भ्रनाचार, परिग्रह, आझादि का प्राबल्य था उस समय जैन 
सम्प्रदाय ने विकसित होकर उन कुरीतियों को जोर के साथ खन्‍्डन किया श्रौर जन 
साधारण को तथा मोड़ दिया भ्ौर जीवन की जो उस्त समय घूणित मान्यताएं हो गई 


४ 


थी उन का मूलोच्छद किया । 

सामान्य रीति से कहा जा सकता है कि जैन न्याय प्रह्यक्ष, भ्रनुमान तथा भ्रागम, 
इन तीन प्रमाणों को ही स्वीकार करता हैं, प्रत्यक्ष की सत्ता स्ंमान्य हैं, धनुमान 
चार्वाक को भ्रस्वीकृत है, पर जैनाचार्यो ने बड़ी प्रबचद्य युक्तियों के श्राधार पर लोक- 
. व्यवहार के लिए प्रनुमान की प्रमाणिकता मानी है, जेन प्रागम से प्रतिपादित सत्य 
जैन दर्शन की मूल भित्ति है, पर जैन दर्शन प्रथवा जैत धर्मावलम्बी ब्राह्मण शास्त्र 
श्रूति तथा स्मृति की प्रमाणिकता प्रनेक दोषों का विद्यमान होना बताकर मानने को 
तैयार नहीं हैं । 

[ जैन घमं की एक यह मान्यता कि वह कर्म फल कैदाता ईदवर की सत्ता न 
मानने की, वह ईदवर विषयक युक्तियों का तक से खण्डन करता है तथा वह ईदइवर के 
निषेध करने में सविशेष जागरूक बना हुआ है | कम की स्वतन्त्रता ईश्वर की श्रध्यक्षता 
के प्रभाव में भी तत्तृत्‌ फल देने में स्वयं कारणा मानी जा सकती है| इस विषय में 
जैन दर्शन मीमासक मत के साथ समता रखता है पर जहां मीमांसा धर्म कर्म के श्रन्तिम 
निरंय के लिए भगवती श्र्‌ ति का आश्रय लेती है वहाँ जेन धर्म उस भ्राथय से भी वंचित 
रह जाता है। मानव हृदय प्पनी श्रद्धा तथा भक्ति की विशेष उन्नति के लिए किसी भी 
साकार का प्राश्रय चाहता है, जिसकी पूति जैन धर्म ने भ्पने सिद्धों को ईइवर के स्थान 
पर प्रतिष्ठित करके पूरी कर दी। श्रहंत की देवत्व कल्पना श्रार्त उपासकों के लिए 
जीवन दान देने का कार्य करती है ॥] 


लेखक परिचय 
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यगधर्म और नेतिकता 
युगध 
ब्रिज गोपाल तिवारी 

कक 

नंततकता पर विचार करते वाले भ्रथवा धममम-तत्व की गवेषणा करने वाले के 
लिये थ्राज का संधार एक महान अ्रयोगशाला के समान है। एक प्लोर ब्दांड रसन धोौर 
सात्न का कथन है कि वीतनाम पर बसबारी एक बहुत बुरा कुकर्म है, तो दूसरी प्रोर 
कुछ विचारक उसे मानव स्वतन्त्रता की रक्षा हेतु एक श्रावश्यक कार्य का निरूपित करते 
! । इसी प्रकार प्ररब देशों पर इसरायली ग्राक्रमण, भारतीय दृतावास पर चीनी लाख 
रक्षकों के श्राक्रमण, उत्तर प्रदेश के माध्यमिक शिक्षा बोर्ड के सचिव शभ्रादि के हिन्दी -प्रेमी 
छात्रों द्वारा घिराव श्रादि का घटनाश्रों के घिषय में प्रोज के विचारक एकमत नहीं हो 
पाये हैं। 

छात्रों, विधायकों प्रौर नेताश्रों के विवाद भिन्र भिन्न क्षेत्रों तथा देश के भिन्न 
भागों में श्रब भ्रत्यन्त उग्र रूप धारण कर लिया करते है। इसे देखकर कुछ नेता धघामिक 
प्रथव नैतिक शिक्षा कौ प्रावश्वकता पर बल देने लगे हैं। डाक्टर कन्हैयालाल मानिक- 
लाल मुन्शी कई वर्षों से गीता के उपदेशों के प्रचार पर बल दे रहे हैं। इसी प्रकार 
हमारे मध्य प्रदेश के कतमान शिक्षमन्त्री मद्दोदय नेतिकता के शिक्षण के लिये एक 
पृथक्‌ पाठय-क्रम तथा एक पृथक्‌ विभाग स्थापित करने का यत्त कर रहे हैं । 

यह तो सभी जानते हैं कि केवल पुस्तकीय शिक्षण प्रथवा किताबी ज्ञान, भाषण 
भादि (7800070०7) ही' से बालक-बालिकाश्ों का चरित्र नहीं सुधर सकता है । 
गत; इस योजना में प्रादत-सुधारने वाले प्रशिक्षण (ि80॥(-077702 20 (/98- 
709) पर भी बल देता पड़ेगा। ऐसे प्रशिक्षण के साधन साधारणनः खेल-कूद, बालचरों- 
की क्रियाये व श्रभ्यास तो हुप्ला ही करते हैं। साथ ही साथ इस बात पर भी ध्यान 


रखना. पड़ेगा, कि झिक्षक का निजी जीवन ऐसा हो, जिससे बालकों को ऊपर उठने की 
प्रेरणा मिलें । 


यदि हो सीमित क्षेत्रों में भ्र्थात्‌ (१) भ्राचार श्रौर विचार की श्रसंगति का 
निवारण तथा प्राचार शोर विचार में सामंजस्य की स्थापना श्रौर (२) देश भर के 


सर्वंमान्य नैतिक सिद्धान्तों का संकलन एवं संग्रहु-- में इस योजना को श्राशिक सफ़लता 
. भी प्राप्त हो जाय तो इसे ही एक महान सफलता माना जा सकेगा । पहला 
क्षेत्र है. श्राचारा और विचार में सामंजस्य स्थापित करने का यत्न 
टॉमस पेन का कथन है कि अप्ृक व्यक्ति किंस सिद्धान्त प्रथवां विश्वास को 
मानता है भ्रौर क्सि नहीं मानता , --इस बात का कोई महत्व उत्तना नहीं 
| है, जितना कि इस बात का है कि वह जैसा कहता है, वसा करता भी हैया नहीं। 
वर्तमान काल में श्रवस रवादिता, क्षशिक लाभ की खोज, झल्प समय, प्रल्प स्थान में, अल्प 
कठिनाई के साथ अधिक से भ्रधिक सुख की खोज और सापेक्षिक सत्य की चकाजोंध भ्रादि 
कारणों से नैतिकता तथा धर्म॑-वृत्ति का हास श्रौर भ्रनेतिकता का बोल बाला हो रहा 
है । किसी ने ठीक ही कहा है कि मनुष्य पहले मुर्खे बनता है भौर बाद में बहु बदमाश 
हो जाता है । परीक्षा के समय छात्रों का नकल करना और पकड़े जाने पर छुरा चलाना, 
टिकट के लिये खड़ी पंक्ति में किसी एक मनचले व्यक्ति का लाइन तोड़कर झ्रागे बढ़ने 
का यत्न--ऐसी बतंमान जीवन में प्रनेक हरकतें हुप्ला करती हैं। श्रत: ग्रापस में 
सिद्धान्तों का भेद होते हुए भी, प्रैत्येक दल के नेतागण श्रौर प्रत्येक कुद्॒म्ब के स्वामी 
शायद इस बात का स्वागत करेंगे कि उनके भ्रनुयायी प्रथवा सदस्य कम से कम श्रपने 
दल श्रथवा कुट्र॒म्ब द्वारा स्वीकृत रीति-नातियों व सिद्धान्तों के श्रनुसार ही चलना सीखें | 
यदि इतने सीमित क्षेत्र में भी मूखंता तथा हिंसा की व॒त्ति कुछ घट जाय, तो इससे सब 
का भला होगा । 
दूसरा क्षेत्र है सर्वेमान्य नैतिक सिद्धान्तों क। चयन, संपादन एवं संग्रह । श्राज के 
दिन जीवन के प्रत्येक क्षेत्र में लोगों में गम्भीर मतभेद हैं। कुछ मतभेद तो भ्रवश्य ऐसे 
हैं जिनकी समाप्ति व्यावहारिक जीवन के महान संघर्षों श्रथवा ऋरतापूर्णा, घातक युद्धों 
द्वारा ही हो सकेगी । किन्तु ऐसे मतभेदों को छोड़कर भ्रनेक मत, विष्वास श्रौर सिद्धान्त 
ऐसे हैं जिनका समन्वय श्रावश्यक भी है शौर संभव भी | भारत में तो श्रनेक विचारक 
समन्वय का कार्य बड़ी निपूणाता से ऋरते रहे हैं। प्रकबर ने “दीने इलाही”' द्वारा भौर 
दारा शिकोह ने प्रसिद्ध पुस्तक “मजमुए बहरीन” (महासागरों का संगम) द्वारा हिन्दू 
शौर मुस्लिम स स्क्ृतियों का समन्वय करना चाहा । वर्तमान काल में डॉक्टर भभवान 
दास ते “सब्र धर्मो की एकता! नामक पृश्तक द्वारा भिन्न भिन्न धर्मों के स्वमान्य भ्रथवा 
बहुमान्य भिद्धान्तों का श्रन्वेषण किया । व्यवहार क्षेत्र में भी जताब्दियों तक सुसल« 
सानी तथा अग्रेजी राज्य में गौरक्षक प्रौर गौभक्षक एक साथ रहे इसी प्रैद्यार 
चीती तथा पाकिस्तानी ग्राक्रमणों के समय भारत के भिन्र भिन्न मतों, सम्प्रदायों, प्रान्तों 
दलों, समुदायों, जातियों श्रादि के लोग भेद भुवगाकर एक हो गए । हाल ही में कई 
प्रदेशों में, पू जीततियों के समर्थकों प्रौर साम्यवादियों, श्रास्तिकों प्रौर नास्तिकों, कट्ठ , 
राष्ट्रवादियों श्रोर भअन्तर्राष्ट्रीयता के समर्थकों ने सम्मिलित होकर मिली जुनी सरकारों 
का निर्माण किया है; भ्ोर घटनाप्रों की चुनौती ने साम्यवादो, नास्तिक मंत्रियों 
को भी सिक्‍्ख गुरुद्वारों प्रौर हिन्दू मन्दिरों में प्रादर श्रौर श्ूद्धाभाव से पहुँच कर लोगों 
में झ्ान्ति और भाईचारा स्थापित करने के लिये मजबूर किया गया है | इसी प्रकार 
बिहार के सुखा ग्रस्त इलाकों झौर भागों में सभी दलों, धर्मों और सम्प्रदायों के लोग 


जनसेवा के महान काय॑ में श्रग्नप्तर हैं। ऐसी दशा में यह श्राश्ा करना व्यर्थ नहीं है कि 
भिन्‍न भिन्‍न समुदायों के सर्वमान्य भ्रथवा बहुमान्य नेतिक सिद्धान्तों का समस्वय 
हो सकेगा । 

यह काये श्रसम्भव तो नहीं ; पर कठिन श्रवश्य है। समन्वय कर्ताश्रों को युग-धर्म 
की पुकार पर भी ध्यान देना पड़ेगा । वर्णाश्रम धर्म के प्रेमियों को याद रखना होगा कि 
ग्राज देश के लाखों हरि जनों ने फ्रांस के क्रान्तिकारियों के प्रसिद्ध नारे “स्वतन्त्रता, 
समता और बाँधत्व” को भ्रपना लिया है ; भौर वे सवर्ण हिन्दुप्नों के बराबर का दर्जा 
स्थापित करने का यत्न कर रहे हैं। समाजवाद की स्थापन्ना धब किसी की क्रपा पर 
प्वलम्बित नहीं है । इस प्रजातन्त्र में श्रब वह श्रपमजीवियों के जन्मसिद्ध भ्रधिकारों का 
अंग बन गया है। शभ्रतः नेतिकता के इस नये संग्रह में इस नये युग की प्रेरणाप्रों 
और श्रादर्शों तथा नये समाज की धारणाप्रों और महत्वकाॉक्षात्रों को उचित स्थान देना 
पड़ेगा । पुराने वर्णाक्षम धर्म की दुह्ई देने से काम न चलेगा । यदि छसे रखना भी पढ़े, 
तो उसका नया श्रर्थ लगाना पड़ेगा । 

एक कठिनाई झ्ौर भी है। तानाशाही शासन में तो शासक शिक्षक और श्रभि- 
वाहक-- इन तीनों का पारस्परिक सहयोग सम्मव द्वोता है, श्रौर इन तीनो के कार्यों 
में सामंजस्य होने से नैतिकता का शिक्षण भी सुचारु रीति से चल सकता है। पर प्रजातन्त्र 
में यह कार्य श्रत्यन्त कठिन हो जाता है | सम्भव है कि शासक साम्यवादी हो शिक्षक 
गाँधीवादी श्रोर भ्रभिवाहक गोड़सैवादी । ऐसी दछ्षा में बच्चे के श्रारस्मिक जीवन में घर 
के प्रभाव, शाला के प्रभाव भौर शासन के प्रभाव में संघर्ष हो सकता है, जो नैतिकता 
के शिक्षण के क्षेत्र को बहुत ही संकुचित श्रौर सीमित कर सकता है । ध्त: कुछ शिक्षा 
प्रेमी निराशा के भाव में यह कहने लगते हैं कि जबतक समाज श्रौर शासन में यथोचित 
परिवतंन (क्रान्ति) न हो जाय, तब तक नेतिक शिक्षण के यत्न में समय, शक्ति श्रौर 
घत व्यय करना व्यर्थ है।पर प्रजातन्त्र में जहां एक भ्रोर कठिनाइयां हैं, वहीं दुसरी भोर 
उन कठिनाइयों पर विजय प्राप्त करने वाली दाक्तियाँ भी हैं भ्रतः यदि सा वधानी से काम 
लिया जाय, तो हमें श्राशा है कि इस समस्या का समाधान भी इस देश की दाहांनिक्र 
एवं व्यावहारिक क्षमता श्रवध्य ही ढं.ढ निकालेगी | 


बेदान्त दरश्न में व्याक्तित्व 
का स्वरूप 


श्रभय चन्द्र भट्टाचार्य 


वे. दहन में व्यक्तित्व सम्बन्धी विचारों पर विवेचन करने से पहले व्यक्तित्व 
की धारणा को स्पष्ट करने के लिए सर्वप्रथम एक छोटी सी कथानक का उल्लेख करेंगे । 

एकबार बन में एक गर्भवती व्याध्यिणी ने जब बकरियों के भू ड पर ध।क्रमण 
किया,त्तो उसी समय व्याध्य शिशु को जन्म देकर वह मर गई । तत्पश्चात्‌ वह व्याध्यशावक 
बकरियों के मड में ही रहने लगा श्रौर बकरियों की जैसी ध्वनि करना तथा उसी 
प्रकार का भोजन करना सीख लिया । बहुत दिनो के बाद जब फिर एक ब्याध्य ने उसी 
मूड पर प्राक्मणा किया तो उन बफरियों में एक स्वजणांतीय व्याध्य को चरते हुए 
देखकर उसे बड़ा ग्राइचये हुम्ना प्रौर उसने बकरियों को छोड़कर उसी व्याध्य को पकड़ 
लिया | बकरियों के साथ जन्म से रहने के कारण वह बहुत डर गया श्रौर बकरियों की तरह 
'मैं? “मैं! स्व॒र से श्रार्तनाद करने लगा । प्राक्रमशकारी व्याध्य ने उसे एक तालाब के पास 
ले जा कर जल में उसे श्रपना प्रतिबिम्ब दिखलाया । फिर कहने लगा - देख तुभमें भौर 
मुभमें कोई भ्रन्तर नहीं है । बकरियों के भूंड में पलकर तू बकरी ज॑सा डरता है, वेसी 
बोली बोलता है श्रौर घास पात खाता है । यह कर उसके मुख में मास भर दिया श्रौर 
प्रौर पुछा कि धास प्रच्छा है या यह माँस, बता ? तब बकरियों केभड में पला 
व्याध्यगा वक की सम में भ्रा गयां कि वास्तव में बह कौन है ।* 


ठीक इसी प्रकार संसार में मनुष्य भी यह नहीं जानता कि उसका वास्तविक 
व्यक्तित्व क्‍या है प्रौर बकरियों के झं ड में पला व्याध्य शिशु के समान श्रपने को अ्रसहाय 
तथा दुबंल समभता है प्रौर रोग, शोक, जन्म,मृत्यु श्रादि से भयभीत होता है। 
गुरु की कृपा से जब वह अपने को जान लेता है। तब उसे भ्रनुभव होता है कि वह 

कितना बड़ा है : वह स्वयं ब्रह्म है या प्रमुत का पुत्र है । 
: बेदान्त दर्शन में व्यक्तित्व सम्बन्धी विचारों से हम मुख्यता दो प्रतिद्वन्द्री मत पाते 





* रबासी विवेकानन्द -- हाठफोड क्ेक्चर । 


हैं --- एक शंकराचार्य का भ्रद्वेत्त वेदान्त का मत भौर दुपरा रामातुज भादि वेष्णव 
सम्प्रदायों का मत | परन्तु वेदान्त के सभी सम्प्रदायों की उत्पत्ति उतनिपदा से होनो 
है | इमलिऐ उपनिषदो में दी हुई जीव झौर ब्रह्म सम्बन्धी कुछ साभान्य बातें सबको 
मान्य हैं। जीव और ब्रह्म के सम्बन्ध का जहां तक प्रइन है, विभिन्न बेद स्तिक सम्प्रदोयो 
में मत वैषम्य दृष्टिगोचर होता है । जीवात्मा का स्वरूप क्‍या है। इसे समभने के लिए. 
सर्व प्रथम यह प्रावश्यक है कि हम वेदान्त की उस सामान्य मान्यनाग्रों पर हृप्ठियात ' 
करें , जिन्हें सभी सम्प्रैदाय रवीकार करते हैं । 
उपनिषदों का मुख्य प्रतिपाद्य विषय श्रात्मा है। संहिता से लेकर प्रारण्यक 

पर्यन्त जिस ब्रह्म को ब्रात्मा से भिन्न प्रतिपादित किया गया है , वह उपनिपषद में उससे 
श्रभिन्न हो जाता है। भ्रात्मनु ही सवंब्यापी है श्रौर विश्व के सभी पदार्थ इसी के गर्भ 
में बिलीन हो जाते हैं। इस सम्बन्ध में वुहृदारण्यक उपनिपद में कहा गया है कि; -- 

स॒ वा भ्रयमात्मा ब्रह्म विज्ञानमयो मनोमय: प्र/णिम 4 

दचुक्षमंयः क्षोत्रमय: पृथिवीमय श्रापोमयों बायुमय । 

प्राकाशमयस्ते जोमयोउतेजोमय: क्राममयो5 काममय: 

क्रोधमयो5 क्रोधमयों धर्ममयोमथः सर्वमयः इत्यादि । 


वेदान्त के अ्रतुसार सर्वोच्च श्ात्मा ज्ञान का श्रादि और शअन्त दोनों ही हैं। ग्रत्मा 
वह प्रन्तिम लक्ष्य है जिधके ज्ञान के बाद अन्य ज्ञान की भ्रावश्यकता नहीं पड़ती । 
क्योंकि समस्त ज्ञान का मूलश्रोत श्रात्मज्ञान ही है । प्रात्मज्ञान समस्त ज्ञान की पूर्व 
कहपना शोर जीवन का लक्ष्य है। इसके पदचात्‌ वेदात्त और भी कहता है कि ज्ञानी 
के लिए जो शक्ति ब्रह्म का रूप लेती है | वही भक्त के लिए साकार ईश्वर के रूप भें 
प्रकट होती है है । ब्रह्म या परमात्मा का ज्ञान प्राप्त होने के पश्चात्‌ ही शाशवत्‌ प्राननन्‍द 
प्रात्त होता है। वेदान्त के भ्रनुसार इस ज्ञात को हम तभी प्राप्त कर सकते हैं जब हम 
श्रात्म शुद्धि के भिन्न भिन्न स्तरों प्रथात भ्रन्नमय, प्राशामय, मनोमय, और विज्ञानमय 
कोषों के माध्यम से क्रमासुसार भागे बढ़ते हैं । 


प्रह्मत वेदान्त के प्रनुसार चू'कि जीव स्वयं ही ब्रह्म या भ्रसीम चैतन्य है श्रौर चू कि 
उस ब्रह्म को छोड़ कर श्रौर कुछ भी नहीं है, इसलिए जीव का जो वास्तविक स्वरूप 
हैं, वही सत्य है भर बाकी जो कुछ है, सब भिथ्या है | देवदत्त ही सत्य है , देवदत्त 
का चलता - फिरता, हँसना - रोना, उठना - बैठता, खाना - पीना सब भिथ्या है । 
समुद्र ही सत्य है , समुद्र की त्रंगें मिथ्या या भ्रम हैं। इस प्रकार जीव के ये भ्रश्नमय, 
प्राशमय, मनोमय तथा विज्ञानमय कोष, जिनके कारश जीव में शारीरिक झाकार, 
विभिन्न इन्द्रियाँ, मन तथा बुद्धि परिलक्षित होते हैं, व्यक्तित्व के सूचक नहीं हो सकते 
हैं बास्तविक दृष्टि से उसका ब्यक्तित्व इन सबों का न तो योग था समन्वय है, भौर 
ने उसे इन सबों के परे कहना ही ठीक होगा । सच पूछा जाय तो शरीर, मन, बुद्धि, 
अरहुँकार प्रादि से जीव के वास्तविक स्वरूप का कुछ भी श्रंदाज नहीं मिल सकता हैं । 
वास्तव में जीव ही नहीं है भ्रोर जीवों को भिन्न भिन्न सत्ताघारी देखने के परिणाम 
स्वरूप जो व्यक्तित्व की धारणा हम पोषण करते हैं, भोर जिसके कारणा व्यक्तित्व को 


वां] 


समझने का प्रयास करते हैं, वह भी १रमारथथिक दृष्टि से मिथ्या है। प्रतएवं जीव तथां 
व्यक्तित्व की यह सारी समस्‍या ही श्रद्वत की दृष्टि से भ्रध्यास के कारणा हैं । 

पर प्रइन यह है कि यदि भिन्न भिन्न जीवों को प्रस्तित्व तन भी हो श्रौर जिसे हम 
साधारणत: व्यक्तित्व समझते हैं वह भी भ्रम हो फिर भी जीव जो श्रन्तिम दृष्टि से 
ब्रह्म है, उसका स्वरूप क्‍या है ? इस प्रदव का महत्व इसलिए गझ्लौर भी बढ़ जाता है 
कि ढांंकर जीवन्मुक्ति को मानते हैं । 

ये. देखा जावे तो निविकल्प समाधि की भ्रन्तिम स्तर पर जब ब्रह्म ज्ञान होता है 
तब बुकि जीव ब्रह्म ही हो जाता है , इसलिए वह श्रवस्था क्‍या है , यह कहा नहीं 
जा! सकता, कहने वाला कोई बचा नहीं रहता है ॥ जिस चीज को कहना है उसी में 
ह एकाक्रार हो जाता है। जिस प्रकार यह कहा गया है कि नमक का पुतला जब समुद्र 
नापने को गया तो वह स्वयं समुद्र बत गया । फिर कौन बापस प्राकर समाचार दे ? 
परन्तु चु कि जीव ब्रह्म ही हो जाता है इसलिए जीव का वही स्वरूप होता हैजो ब्रह्म 
का है | ब्रह्म का स्वरूप प्रतिवंचनीय है । ब्रह्म के सम्बन्ध में कुछ भी कहना ब्रह्म को 
सीमित करना होता है | फिर भी हशांकर ने भ्रभावात्मक ढंग से ब्रह्म का स्वरूप लक्षण 
इस प्रकार कहा हैं -- ब्रह्म सत्य , ज्ञान श्रौर श्रनन्त कः प्रभाव नहीं है । भ्रर्थात्‌ ब्रह्म 
बड़ है जो श्रसत्य नहीं, प्रश्ञान नहीं प्रौर प्तानच्त नहीं । 

जीवम्मुक्ति की दशा में ब्रह्म पुरुष किस प्रकार देह धोरण कर जीवित रहता है 
प्रौर उस समय देह, ईन्द्रिय, मन, बुद्धि, भ्रहुंक्वार उसमें किस रूप में होते हैं, इसे जानने 
से भी स्वरूप का कुछ श्राभास प्रिल सकता है | देही होने के कारण ब्रह्माज्ञान के 
बावजूद भी क्षुधा, तृष्णा प्रादि शारीरिक धर्म उसके शरीर में श्रवश्य होते हैं परन्तु 
उनका कोई प्रभाव उस पर नहीं पड़ता क्योंकि उसके लिए शरीर नहीं रहता । विवेक 
सूड़ामरिण में जीवन्मुक्त का व्यणंन करते हुए कहा गया हैं कि उम्र व्यक्ति का भोजन 
तृष्णा श्रादि ठीक उमी प्रकार होते हैं जिस प्रकार कोई बालक निद्वित अ्रवस्था में माँ के 
ग़ोद में बंठकर भोजन करता है। भोजन बनाने में देर होने के कारणा बालक सो गया! 
भोजन बन जाने पर निद्रित बालक को मां दाव्या से उठा लाती है श्रौर जोर करके 
भोजन मुख में डाल देती है श्रोर बालक भोजन करता हैं । जीवन्मुक्त के लिए भी भोजन 
पान इसी प्रकार है । वस्तुत: शरीर मन इन्द्रियां भ्रलग भलग काम करती हैं, उनसे 
जीवन्भुक्त क। कोई सम्बन्ध नहीं रहता । जिस प्रकार रज्जु के जल जाने पर भी उसका 
ग्राकार रहता है । पर फुकने पर वह उड़े जाता है । * प्रथवा पारस पत्थर के स्पद्ग से 
जब तलवार सोने की बन जाती हैं तब उससे कोई तलवार का काम नहीं निकल सब्ता 
है इन दृष्टान्तों से ब्रह्मज्ञ पुरुष के व्यक्तित्व के सम्बन्ध में हम कुछ घारणा बना 
सकते हैं । 

उपयु कत विवेचन से श्रद्गत वेदान्त का मत स्पष्ट करने का प्रयास किया गया । 
ऐसा प्रतीत होता है कि ग्रद्ग त वेदान्त में व्यक्तित्व की समस्या कोई महत्व नहीं रखती 
क्योंकि वप्रक्ति (जीवात्मा) की पृथक सत्ता के न होने से व्यक्तित्व का प्रइन ही उत्पन्न 
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* श्री रामऋष्ण वचनासन -- श्रीम | 


नहीं होता । परन्तु शंकर के ग्रतिरिक्त दुसरे वेदान्तिक सिद्धान्तों में यह श्रेश्न उतना 
ही महत्वपूर्ण है, जितना प्रन्यान्य भारतीय दरशंनों में, क्योंकि ये सभी जीव की प्रनेकता 
को स्वीकार करते है । यद्यपि रामानुज, मध्व, निम्बार्क, वल्लभ, चैतन्य प्रादि के 
विभिन्न वैष्णव मत उपलब्ध होते हैं, फ़िर भी उत सब पर पृथक पृथक विवेचन करना 
इस छोटे निबन्ध में सम्भव नहीं है । जीबों की प्रनेकता को ये सभी सम्प्रदाय स्वीकार 
करते हैं एवं तात्विक दृष्टि से ईश्वर (वेष्णव ब्रह्म और ईइवर में कोई अ्रन्तर नहीं 
करते हैं) और जीवों के श्रभेद को भी ये मानते हैं | संक्षेप में ईश्वर भौर जीवों के बीच 
विभिन्न प्रकार के भेदाभेद सम्बन्धों से वेदान्त के इन विभिन्न वष्णव सम्प्रदायों की 
उत्पत्ति होती है । संक्षेप में यह भी कहा जा सकता है कि न्यूनाघिक ये सभी सम्प्रदाय 
इस बात को मानते हैं कि जीव का वास्तविक स्वरूप या प्रस्तित्व उसका वर्तमान 
स्वरूप नहीं है, जो श्रज्ञान के कारण उत्पन्न होता है भौर श्रन्तिम स्थिति में जीव 
यद्यपि ब्रह्म या ईवरर नहीं बन जाता, फिर भी ईश्वर जेसा हो जाता है। इस प्रकार 
ये मत स्थुल दृष्टिट से श्रन्य भारतीय दर्शन के मतों से श्रधिक भिन्न नहीं हैं । 

वेदान्त के विभिन्न सम्प्रदायों के प्रनुसार जीव के व्यक्तित्व सम्बन्धी ये विभिन्न 
प्रकार के मत हमें उलभन में डाल देते हैं परन्तु उनसे भी श्रधिक उलभान में डालती है 
उनकी विभिन्‍न साधन प्रणालियां, जिनके पॉलन करने से मनुष्य भ्रपने स्वरूप को 
प्र्थात वास्तविक व्यक्तित्व को प्राप्त कर सकता हैं । सैद्धान्तिक विरोधों एवं साम्प्रदायिक 
भेदभाव के कारण एक साधा रण व्यक्ति के लिए इसका प्रनुपान करना नितान्‍नत कठिन 
हो जाता है कि वास्तथिक वेदान्तिक मत का स्वरूप क्‍या है ? इस सम्बन्ध में समन्वय 
की प्रतिमृर्ति श्री रामकृष्ण का मत जिसका उल्लेख स्वामी यतिस्वरावन्द जी ने किया 
है, वह एक भ्रौर जहाँ पूर्णतया वेदान्त पर ग्राश्चित हैं, वहाँ दूसरी शोर साम्प्रदायिकता 
से मुक्त है / व्यवहारिक जीवन में वेदान्त के मार्ग से जिस प्रकार मनुष्य प्रपने व्यक्तित्व 
को समन्वित कर सकता है उसकी एक सुन्दर रूपरेखा श्री रामकृष्ण के व्यक्तित्व तथा 
उपदेशों के श्राधार पर स्वामी यतिस्वरानन्द जी ने प्रस्तुत किया है । इसके शप्रनुसार 
व्यक्तित्व को समन्वित करने की प्राथमिक श्रवस्था में मनुष्य के लिए दोनों एक देशीय 
भ्रादर्शों से श्रपने को पृथक रखना तथा मध्यम मार्ग का प्रनुसरण करना ही भ्रावदयक 
है। इन दोनों एकान्तिक या एक देश्ीय श्रादेशों में पहला, स्वच्छन्द भोग मार्ग 
( 986] - 770782८706 ) है दूसरा कठोरतम त्याग मार्ग ( $6[--0707- 
८६07 ) के रूप में प्रचलित है। एक भ्रौर मायावाद की दुह्ई देकर भ्रपने को 
भोग चरिताथ॑ में लित्त रखने वाले कुछ वेदान्ती दृष्टिगोचर होते हैं, जिनके भ्रनुसार 
चू कि यह जगत मिथ्या है| इसलिए ऐल्द्रिक सुख भी भिथ्या हैं फलस्वरूप भोग मार्ग 
या भोगवाद कों ब्ह्मज्ञान के मार्ग में बाधक नहीं कहा जा सकता । दूसरी श्रोर कठोरतम 
इन्द्रिय निग्नह का मार्ग भी वेदात्तियों में कम्त प्रचलित नहीं है | ऐसे वेदान्तियों के 
भ्रमुसार व्यक्तित्व का पूर्ण विकास तभी सम्भव है जब ऐन्द्रिक सुखों को पूर्णारूपेण त्याग 
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कर कठोर साश्म का प्रभ्यास किया जाय । इनका विश्वास है कि शरीरिक तथा ऐबन्द्रिक 
सभी प्रकार के सुख, साधन मार्ग में बाधक होते हैं । 

इस समन्वयात्मक दृष्टि को रखते हुए साधन मार्ग में प्रविष्ट होने से व्यक्तित्व 
को पुरणणरप से समन्वित करना श्रासान होता है। श्रर्थात संयम के साथ भोग करते 
हुए नियमानुसार श्रवण, सनन तथा निदिष्यासन का श्रभ्यास करना प्रावश्यक है | 
इन्द्रिय निग्नह द्वारा कदाप हम षडरिपु्रों के चंगुल से छुटकारा नहीं पा सकते | इसके 
* लिए श्रेष्ठ उपाय यह है कि हैम भ्रपती विषयमुखी बासनाश्नों तथा प्रवृत्तियों की दिशा 
को मोड़कर उन्हें ईश्वरमुखी बना दें | श्री रामक्ृष्ण के श्रनुसार ;--- 
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मनोव॑ज्ञानिक हृष्टिट से यदि विचार किया जाय तो हम देखते हैं कि श्री रामक्ृष्ण 


का उपयुक्त कथन मनुष्य की विषयामुखी प्रवृत्तियों का दमन न कर उनका उद्चयन 
($प0]77900॥)) कर देता है । इस प्रकार यह मत श्राधुनिक मनोवैज्ञानिक सिद्धान्त 
का अनुकल है। मनोवेज्ञानिकों के श्रनुसार मनुष्य की मूल तथा प्र्जित प्रेरणाएं 


स्वाभाविक एवं शक्तिशाली होती हैं। इसलिएं उनके दमन से व्यक्तित्व विघटन हो 
हो जाता है ॥ 
समन्वय का भ्रपना एक शारीरिक पहलू हैं, मानसिक पहलू है श्रौर साथ ही साथ 


ग्राध्यात्मिक पहलू भी हैं । उपयुक्त रूप से समन्वित व्यक्तित्व में 'अ्रहं' या जीव चेतन्य, 
ब्रह्म चैतन्य के लय में हीं लीन हो जाता है भ्रौर दोनों में जो प्रथकता प्रारम्भ में रहती 
है बह समाप्त हो जाती है । एक समन्वित जीव चैतन्य में मसस तथा शरीर सन्‍्तुलित 
संगठित, निपुणा तथा स्वाभाधिक स्थिति में रहते हैं । 

सव प्रथम व्यक्तित्व के समन्वय या संगठन के लिए हमें अपनी वासनाश्रों की दिशा 
को ऐहहिकता की ओर घुमाकर के ग्राध्यात्मिकता की श्रर्थात ईश्वर की दिशा में मोड़ 
देता चाहिए । दूसरे शब्दों में श्रपती वासनाश्रों का दमन न करके उन्हें ईश्वरमुखी कर 
देना चाहिए । 

परन्तु इतने से ही हमारा व्यक्तित्व पुर्णंूप से समन्बित नहीं हो जाता है। इस 
स्‍तर में ज्ञानयोग, भक्तियोग शौर कमंगरोग या मनोवेज्ञानिक छणब्दावली में जिन्हें हम 
विचार, संवेग शौर इच्छाशक्ति कहते हैं, उनमें परस्पर समचख्वय के लिए प्रयत्त करना 
चाहिए। व्यक्तित्व समन्वय ? से पहले या साधारणा श्रवस्था में प्रायः हमारा भ्ुकाव या 
तो ज्ञान मार्ग के प्रति ग्रधिक होता है या भक्ति मार्ग के प्रति या फिर कर्म मार्ग के 
प्रति । फलस्वरूप उस स्थिति में इन तीनों में समन्वय का क़ोई प्रदत ही नहीं रहता । 
उस समय हमारा व्यक्तित्व भ्रसमच्वित रहता है । यह समन्वय तभी सम्भव है जब हम 
पहले अन्तर्निहित व्यक्तिगत चेतना या अश्रह पर ही ग्रपना ध्यान केन्द्रित करें श्रर्थात 
[276779006, &9& 22, | 
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दूसरे शब्दों में सर्वप्रथम श्रात्मज्ञान की प्रावश्यकता है । यह स्थिति ग्रनापक्ति की स्थिति 
होती है । इस स्थिति में हमारा ध्यान पूरांरुपेण आ्रान्तरिक हो जाता है। भात्मज्ञान 
की प्रप्ति के बाद जब हम पुन: बाह्ग जगत में लौट श्राते हैं तो उस स्थिति में हमें 
ज्ञान, भक्ति ग्रौर कर्म तीनों मार्गों में पुर्णं समन्वय हृष्टिगोचर होता है तथा बाह्य जगत 
हमारी आत्मा पे ही लीन हो जाता है । परन्तु यद्द भी पूर्ण समन्वय की स्थिति नहीं है । 

इत दोनो स्तरों के पश्चात एक तृतीय स्तर का भी समागम होता है । भ्रौर इसी 
स्तर में पूर्ण समन्वय सम्भव होता है। आ्रात्मज्ञान की प्रासि के पश्चात जब हम जीव 
चैतन्य को ब्रह्म चंतनन्‍्य या ईश्वर चेतन्य के साथ सममभ्वित कर देते हैं तब व्यक्तित्व का 
पूण समस््रय होता है | डा० यंग ने भ्रपने क्‍6 [06879/07 ० ?९780॥9॥॥79 
में इसी कथन को प्रन्य दौली में व्यक्त किया है ,“ ॥0 026 7 490 ॥7087$ 


पितविशां, एा006055, 0070086 768]2900॥ ० ६6 ॥76कप्रा? 
० 6९४॥8008706 77]866 #0 477725, ?९78079॥॥%9 58 7980.,? 


प्रभी तक जितनी भी बातें कही गई है, ये केवल सेड्ान्तिक दृष्टि से ही महृत्वपुरों 
हैं। यह हम सभी जानते हैं कि प्रत्येक विचार के दो पहलू होते हैं - प्रथम, सेद्धान्तिक 
प्ोर द्वितीय व्यवहारिक इसलिए व्यक्तित्व समन्वय सम्बन्धी हपये क्त कथन का भी 
ब्यवहारिक पहलू होना श्रनिवाय॑ है 

जब हम किसी विचार को काये में परिवर्तित करते हैं तब उसका महत्व भ्रधिक 
होता है। इसी प्रकार व्यक्तिगत चेतना या भ्रहं के विकास के लिए ईइवर से प्रार्थना, 
देवी सत्ता का ध्यान इत्यादि कम सहायक सिद्ध होते हैं ' भौर व्यक्तिगत चेतना के 
विकास के पश्चात ही हम अपने प्रन्तः स्थित सार्वभौम चेतना का धनुभव करने में 
समर्थ हो सकते हैं । यह सावभौम चेतना हम सभी में सुप्त रूप में स्थित है। जब 
हमारी चेतना ध्रनासक्ति की प्रवस्था से बाह्य जगत में लौट प्राती हैं भ्रोर हम मन, 
शरीर तथा श्रह में क्रिसी प्रकार के भेद का भ्रनुभव नहीं करते तब हनारा व्यक्तित्व 
प्रदूभुत प्रकार से समन्वित हो जाता है | वास्तव में जीव चेतन्य के सतह में जो सत्ता 
स्थित रहती है वही सावेभौम या ब्रह्म चैत्तन्य कहलाता है । 

ब्रह्मज्ञान या व्यक्तित्व के पूर्ण समन्वय के पदचात ज्ञाती स्वयं में भौर प्रन्‍्य मत्ताप्रों 
में किसी प्रकार का भेद नहीं कर पाता श्ौर सप्नी में एक ही पात्मा क्राक्षब्रकोक़त करता 
हैं वेदन्त दर्शन में यही ज्ञानी का स्वरूप है। गीता में भी इसी का उल्लेखकिया गयों है। 

स्वभूतस्थसात्मनं स्वभूतानि चात्मनि । 
ईक्षते योगयुक्तात्मा स्वेत्न समदर्शन: ॥| 

ज्ञान प्राप्ति के पदचात व्यक्ति पर बाह्य जगत का प्रभाव सभाप्त हो जाता है। 
वह न तो दुःखों से विचलित होता है धौर न सुख से प्रसन्‍न ही होता है। फलस्वरूप 
वह समस्त वस्तुश्रों को समहृष्टि से देखता है , ऐसा व्यक्ति श्रासक्ति भय तथा 
क्रोध से मुक्त होता है । वह सभी भूतों में एक ही ब्रह्म को स्थित पाता है । 
इसलिए सभी से प्रेम करता है । 
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सांख्य दृशेन मीमांसा 
-अनुमान प्रमाण तथा अनुमिति प्रमा-' 


शान्ति प्रकाह प्रान्रय 


चाल ने एकमात्र प्रत्यक्ष को ही प्रमाण माना है, उसने प्रनुमान आदि प्रन्य 
प्रमाणों का सर्वथा भ्रनंगीकार कर दिया है । इप्त विषय में साँखय कहता हैं कि चार्वाक 
के अनुमान प्रमाण नहीं मानने पर तो वह किसी वादी के साथ शास्त्रीय विचार करने 
में प्रवत्त भी नहीं हो सकता है | जब तक वांदी पुरुष के श्रन्तवेत्ती श्रज्नौन - सन्देह 
विपरीत ज्ञान श्रादि को नही जान पायेंगे तब तक चार्वाक उसके कथन का श्रमिप्राथ न 
जाने बिना खण्डन किस प्रकार कर सकेंगे ? वे यह कंसे कह सकंगे कि इस प्रंश में ब्राप 
भ्रान्त हैं , संदिग्ध हैं प्रथवा भ्रप्रतिपन्न हैं, क्‍योंकि प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा पुरुषान्तरगत्त- 
प्रधान सन्‍्देह « विपयंय प्रादि नहीं ज्ञाने जा सकते हैं तथा श्रन्य प्रमाणों को वे 
मानते ही नहीं । 

वादी के द्वारा कहे हुवे वाक्य को समझ कर ही उसका उत्तर देना उचित होता 
है, प्रव्यधा बिना समझे बूमे उत्तर देने वाले पुरुष की लोग उन्मत्त पुरुष के समान उपेक्षा 
कर देते हैं। भ्रत: पुरुषान्तरगत श्रज्ञान - सन्देह विपयंय भ्रादि को भ्रनुमान के द्वारा 
श्रर्थात वक्त तात्पयं विशेषात्मक लिंग के द्वारा प्रथवा वक्ता के वाक्य - विशेषात्मकलिग 
के द्वारा ही जाना जा सकता है । इसलिए न चाहते हुए भी श्रनुमात प्रमाण को मानना 
ध्रनिवाय सा हो जाता है । भ्रत: सांख्य प्रनुमान प्रमाण को मानता है। 





! सांख्य कारिका-१ (त्रिविध मनुमानमाख्यातमृतल्लिज्भध लिज्भी पृर्वकम्‌ ); साँख्य तत्वकौमुदी 
५ टीका; साँख्यप्रवचनभाष्य - १।१००; तत्वसमाससूत्रम्‌ - २३ सं(प्रनुमान टीका); 
पातंझजल योगसुूत्र - १।७; व्यासभाष्य - (भ्रनुमेवस्य तुल्ब जातीयेष्वनुव॒त्तों भिन्न 
जातीयेष्यो व्यावृत्त: सम्बन्धी यस्तद्विषया सामान्याव - धारणा प्रधानावुत्तिनुरामनम्‌), 
योग मनोविज्ञान - डा० शान्ति प्रकाश प्रात य, झ्र० ५ अनुमान प्रमाण; योग मनो- 
विज्ञान की रूपरेखा - डा० दा» प्र० आत्रय -अर० ६ अनुयान प्रभाण; भारतीय तके- 
शास्त्र - डा० श्ञा० प्र० आज थ, अ० ५; साँ० का० टीका - डा० शा० प्र० आते य- 
का० ५ टीका | 


उपरास्त दुमरी बात का ज्ञान ही प्रनुमान हुप्रा । जिसके बक्ष पर प्रा४ भ्रनुमान करते है , 
उसे “हेतु” वा “लिंग”, वा “साधन” कहते है। जिसका ज्ञान प्राप्त करते हैं, उसे 
'साध्य' वा 'लिगी” कहते है।जिस स्थान में लिग द्वारा लिगी काज्ञान होता है , 
यहू पक्ष कदा जाता हैं, लिंग लिगी के प्रविनाभाव सम्बन्ध को व्यात्ति कहते है । लिंग 
व्याप्य होता है, लिगी व्यापक होता है । प्रनुमान व्याध्य व्यापक सम्बन्ध पर भ्राघारित 
है । भर्थात्‌ लिय लिगो वा साधन साध्य के सम्बन्ध से प्राप्त प्रमा ज्ञान को भनुभिति 
शान कहते हैं। व्याप्ति सम्बन्ध के ऊपर ग्रनुमान ग्राघारित है। लिग लिगी के साथ साथ 
रहने को ही व्याप्ति सम्बन्ध कहते हैं। बिना व्याप्ति सम्बन्ध के भ्रनुमान नहीं किया जा 
सकता | व्याप्ति दो बस्तुप्रों के तियत साहचय॑ को कहते हैं । दो वस्तुश्लोंका एक साथ 
निथत रूप से रहना ही व्याप्ति है, किन्तु श्रगर साहचय होते हुए भी नियत रूप से न हो 
तो वह व्याप्ति नहीं कही जा सकती । नियत रूप से सम्बन्ध न होने को दी व्यभिचार 
कहते हैं | व्याप्ति को अ्रव्यभिचारित सम्बन्ध कहते हैं। मछली का जल के साथ सम्बन्ध 
अ्यभित्तारी सम्बन्ध हुआ, क्योकि यह कभी कभी बिना जल के भी रह सकती है 
किन्तु धृम्र भ्रग्ति से अलग कभी नहीं रहता | इसलिए धृम्र और श्रग्नि मे व्याप्ति 
सम्बन्ध हुआ अर्थात ऐसा कोई स्थल नहीं जहाँ धुआँ बिना आग के हो । जहा जहां 
धुआँ है वहां वहां अग्नि है, जैसे रसोई में । जहां जहां भ्रग्नि नही है, वहां वहाँ धुआं 
भी नहीं है, जैसे तालाब में । धृम्र अग्ति के बिना नहीं रह सकता, इसे ही अविनाभाव 
सम्बन्ध कहते हैं । धुम्न का अग्ति के साथ अधिनाभाव सम्बन्ध है, इसे ही व्यात्ति कह्दते 
हैं | धृम्न व्याप्प और अग्नि व्यापक है। अभ्रत: लिंग लिगी के साथ साथ रहने का 
पूर्व ज्ञान होना चाहिए तथा यह उपाधिरहित सम्बन्ध होना चाहिए । जेसे जहां जहां 
घुम्र है वहां वहां अग्नि भी है | यहां हर धृम्र अग्नि का साहचरय सम्बन्ध व अ्विनाभाव 
सम्बन्ध है । किन्तु यह कहना कि जहां जहाँ श्राग है वहा वहाँ घुम्रां है , उपाधिरहित 
साहचर्य॑ सम्बन्ध नहीं हुआ क्योकि प्राग बिता घुएं के भी रह सकती है। जब तक 
गीला ईंघत नहीं द्वोगा, तब तक शभ्रग्नि के साथ धुमत्र का सम्बन्ध नहीं होगा | प्रतः 
गीले ईंधन का संयोग उपाधि है प्रतः जब तक उपाधि रहित साहचर्य सम्बन्ध नहीं 
होगा, तब तक अनुमान शअमाण नही कहा जा सकता तथा उसके आ्राधार पर प्रमा ज्ञान 
की प्राप्ति भी नही द्वो सकती है । 


धुम्र अग्नि के व्याप्य ध्यापक सम्बन्ध के झ्राधार पर, जो हमे पूर्व काल में रसोई 
प्रादि से हो चुका है , हम पबत झ्रादि पक्ष में धृम्र हेतु के द्वारा लिंगी (साध्य) श्रग्ति 
का ज्ञान प्राप्त करते हैं ॥ यही लिंग - लिंगी के व्याप्ति ज्ञान, भशौर लिंग की पक्ष धर्मता 
पर आधारित भ्रनुमान प्रमाण कहलाता है | पक्ष धर्मता का भ्रथं है लिग व हेतु का पक्ष 
में पाया जाना जैसे पर्वत पर धृम्र है | यहां पर्वत पक्ष में धृम्न्‍न लिग मौजूद है, उसी के 
प्राधार पर पव॑त पक्ष में साध्य वा लिगी प्रग्नि का भ्रनुमात किया जाता है । इसीलिए 
पक्ष घमुता का ज्ञान भी व्यासि ज्ञान के साथ साथ होता चाहिए । 


प्रनुमान प्रत्यक्ष पर ही भ्राधारित है । जब तक पूर्व में प्रत्यक्ष न हुआ हो, तब 


तक अनुमान हो ही नहीं सकता जैसे धृज्भ और अग्नि को रसोई में पृव॑ मे देखा गया हैं, 
और उस प्रत्यक्ष के अ्राधोर पर ही हम जहां (अभ्रग्नि युक्त) धृम्न देखते हैं, वहीं अग्नि 
का अनुमान कर लेते है।इस प्रकार से अगर प्रत्यक्ष दोषयुक्त होगा तो उस पर 
आधारित अनुमान भी गलत होगा | प्रत्यक्ष क्रे दोष या तो इन्द्रिय के होते हैं या विषय के 
यथा मन के , क्‍योंकि इन्द्रिय और विषय सकन्निकर्ष से उत्पन्न भ्रम रहित ज्ञान ही प्रत्यन्न 
प्रमाण है श्रन्यथा नहीं । यहाँ विषय-दोष इन्द्रिय - दोष तथा मनो दोष के कारण 
अन्ति हो सकती है । 


कारिका में अनुमान का लक्षश कहा है कि “तल्लिग लिगी पृवंकम”” | यह॒सांख्य 
ने प्रनुमोन सामान्य का लक्षणा किया है न अनुमान विशेष का। लिंग दब्द का अथ 
है कि लोन प्रर्थात अप्रत्यक्ष वस्तु को बतलाने वाला व्याध्यस्वरूप कार्यभृत हेतु और 
'लिगी शब्द का श्रथं हैं कि लिंग वाला! | भ्रर्थात कार्यभूत जो व्याप्य हेतु बह जिस 
्रपने साध्यरूप व्यापक वस्तु का श्रनुमिति रूप ज्ञान कराने में लिंग श्रर्थात हेतु हो, 
वही लिंग वाला साध्य स्वरूप व्यापक वस्तु 'लिगीः शब्द से व्यवहृत होता है। प्रब 
“लिंग लिगी पूवंकम्‌” का सम्मिलित श्रर्थ “व्याप्य व्यापक ज्ञान पूर्वक” श्रर्थात 
“व्याप्ति ज्ञान पूवंक!? हुआ । 

अब प्रइन यह हुआ लिग लिगिपूवंकम्‌ से परामर्श स्वरूप अनुमान रूप श्रर्थ की' 
प्राप्ति तो नहीं हो रही है । 

इसका उत्तार सांख्य ने दिया कि “लिगिग्र हणंचावर्त्तनीयम्‌?! अर्थात “लिगलिगि- 
पूव कम्‌! यहां पर /लिगि! पद की एकबार ग्रावुत्ति और कर देनी चाहिए। श्रर्थात 
लिंगि पद की दो बार आावत्ति करनी चाहिए जिससे कि दूसरी बार भ्रावत्त लिगि पद 
से “पक्षधमंता ज्ञान का भी ग्रहण हो जावे । भ्रब लिग-प्रथम लिगि - से द्वितीय लिगी इन सब 
को मिला कर अनुमानात्मक परामहाँरूप अथे निकल श्राता है कि व्याप्य व्यापक भाव ज्ञान 
पूृव क जो पक्ष धमंता ज्ञान वही प्रनुमान सामान्य कहलाता है। क्योंकि “लिग' का श्रथ॑ 
व्याप्य हो गया है , प्रथम लिगि! का “व्यापक? औझौर द्वितीय “लिगि' का “पक्षधर्मता 
ज्ञान? प्रथ होता है। प्रौर इस व्याप्यव्यापक भाव ज्ञान पूर्वक जो पक्ष घर्मता ज्ञान 
रूप परामश का पधर्थ यह होता है कि व्याप्ति ज्ञान पूतंक जो “पक्षघर्मता ज्ञान?, स्‍ौर 
इस परामर्शात्मक श्रनुमान को सांख्य ने भी प्रतुमितिरूप ज्ञान के प्रति कारण माना है । 
सांख्य के यहाँ “पर्बतोवन्हिमान्‌? यह व्यवसा व स्वरूप प्रनुमित्यात्मक ज्ञान को बुद्धि वृत्तिरूप 
माना है। शोर इसके भरनन्‍तर होते वाले अनुव्यवसायात्मक श्रर्थात “पर्वतेबॉन्हुमनोमिनोमि 
इस ज्ञॉन को पौरुषेय बोध स्वरूप माता है। उस “पबंतोवन्हिमान्‌ ? इस भ्रतुमिति रूप 
बुद्धिवत्ति का करण सांख्य ने परामर्श को माना है, भ्रौर श्रतुमिति रूप बुद्धि वृत्ति के 
पदचात होने वाले पूर्षोक्त प्रनुव्यवसाय रूप पौरुषेय बोध का कारण प्रनुमिति रूप बुद्धि 
वृत्तिको स्वीकार किया है। नैयायिकों के समान साँख्य ने भी श्रसाधारण कारण को ही 
करणा माना है श्र वह कारण सांख्य मत में दो प्रकार का है - उपादान धौर 
निमित्त । नेयायिक्रों से स्वीकृत समवाग्रिकारण तथा अ्रसमवायिकारणा को सांख्य ने 
प्रस्वीकार कर दिया है । 


को साक्षात्‌ शब्दों में स्वीकार नहीं किया है कारण ु उनके यहां समवाय को ही 
किसी भी रूप में नहीं माना है । परन्तु फिर भी यह कहता हमारा गलत ने होगा कि 
नैयायिकों का समवाधिकरण भर साँख्यों का उपादान कारणा दोनों समान कोटि के 
हैं। इनमें शब्द मात्र का भ्रन्तर है भ्र॑ं का कोई भी ग्रन्तर हमें प्रतीत नहीं होता है । 
क्योंकि गुण-गुणी का तथा काये शौर कारण का प्राय: नेयाणिकों के यहाँ समवाय सम्बन्ध 
है, सांखय ने भी गुण गुणी में तथा कार्य कारख में प्रभेद होने के नाते उनका 
तादात्म्य सम्बन्ध माना है, इसलिए समवाय सम्बन्ध के ग्राघार पर प्राधारभूत वस्तु को 
उपादान कारण कहते हैं। वेदान्ती लोगों ने भी समवाध्रिकारण को उपादान काररणु 
के रूप में ही स्वीकार किया है। प्रतः इन्द्ीं दो कारशों का अ्रस्तित्व उनके यहां भी है । 
इस अंश में सांख्य और वेदान्ती समान है । 

नैयाथिक कहता है कि समवायिकारण भौर उपादानका रण में भ्राथिक भ्रन्तर 
तो है नही, हां शाब्दिक भ्रन्तर प्रवव्य है, परन्तु वह भरत चित्तर है, भरर्थात छाब्दिक 
प्रत्तर किसी गणना में ही नहीं है। जितने प्र्यायवाचक दाब्द हैं वे सब एकार्थवाची हैं ५ 
शाब्दिक भ्रन्तर भी यदि कोई महत्व रखता हो तो उनमे पारस्परिक भेद सिद्ध हो जाता, 
जैसे प्रस्तनि श्रौर वच्हि, घट भौर कलस, देत्य - दानव, मनुष्य - मानव, ये भी पररपर 
भिन्न भिन्न प्रथ वाले प्रतीत होने चाहिए, क्योकि शाब्दतः भिन्न भिन्न है किस्तु ऐसा नहीं 
है । भ्रतः कहना होगा कि श्वाब्दिक भ्रन्तर कोई ग्रन्तर नहीं है । 

पृथ्वी - जल ध्ादि पंच महा भूतों का उपादान कारण साँख्य ने पंचतन्मात्राधों 
को मानता है नैयायिकों ने पंच महाभूतों का समवायिकरण परमाशुों को माना 
है यद्यपि तन्‍्मात्राएं परमाणुप्रों से भी सूक्ष्म हैं, परन्तु भ्रनित्य हैं प्रत: परमाशुओरों से 
भिन्न हैं । इसीलिए सांख्य ने तन्मात्राओ्ों का भी उपादान कारण प्रहुंकार को माना हैं। 

परन्तु नैयायिकों ने परमाणुश्नों को ही जगत का कारण मानकर इनका कोई 
कारण नहीं माना है क्योंकि वे नित्य हैं । भ्रहंकार का उपादान कारण मध्त्तत्व भ्र्थात 
बुद्धि, भोर महत्तत्व का उपादान कारण प्रकृति है ॥ प्रकृति का कोई भी कारण नहीं है 
क्योंकि चह नित्य हैं ॥ 


उपादान कारण से तो भिन्न हो परन्तु कारणा वह श्रवद्य होता है उसी को 
सांख्य ने निमित्त कारण माना है। जेसे घट की उत्पत्ति में सहकारी कारशा दण्ड 
निमित्तिकारण होता है। यह निमित्त कारण ठीक नैयायिकों जंसा ही है। इनमें 
दब्दतः एवं भ्रथंत: किसी भी प्रकार का प्रन्तर नहीं है। जिन दण्ड - चक्र -» भ्रादि 
को तेयायिकों ने घट के प्रति निमिल कारण माना है उन्हीं को साँख्य ने भी साँख्य ने 
श्रनुभिति के प्रति परामहों एवं व्याप्ति ज्ञान को निमित्त कारण माना है। और नैयायिकों 
ने भी उसे निमित्त कारण ही स्वीकार किया है। इस प्रकार निमित्त कारण के विषय 
में सर्वयामतकय हैं । 

प्रश्रमवायिकारण का सांख्य ने तो क्या बल्कि वेदान्ती अभति समस्त दाह्ानिकों 
ते ही सर्वथा भ्रनंगीकार कर दिया है । नैयायिक लोग जिस वस्तु को भ्रसमवायिकारर 
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मानते हैं - ज॑से तागों के रूप को कपड़े के रूप के प्रति एवं कपाल' के रूप में घट के रूप 
के प्रति श्रसमवायिकारण मानते है भ्रर्थात कारण के गुणों को काये गुणों के प्रति 
असमवायिकारण मानते हैं। उस विषय में ध्ांख्य का कहना है कि हमारे यहां कार्म 
कारण भाव उन्हीं दो वस्तुश्नों का होता है जो परस्पर में श्नभिन्न होती हैं। जिनका 
आपस में अभेद (तादात्म्य) देखने में झ्राता है । प्रकृत में कपाल रूप श्लोर घट रूप का, 
एवं तन्तुपों के रूप भ्रौर पट के रूप का भ्रभेद ही नहीं है । हां कपाल रूप का कपाल 
के साथ, श्रोर घट रूप का घट के साथ द्वी प्रभेद है श्रतः कपाल रूप के प्रति, भौर घट 
प्रपने रूप (घट रूप) के प्रति ही कारण (उपादान कारण) हो सकता है । 


दूसरा विचारणीय विषय है कि नेयायिक लोग दो पश्रवयवों के परस्पर के 
संयोग को भी उस संयोग से उत्पन्न होने वाले कार्य के प्रति श्रसममबायिकारण मानते हैं, 
ज॑ध दो कपालों के संयोग को घट के प्रति, एवं ताग्रों के पॉरस्परिक संयोग को कपड़े 
के प्रति श्रसममवायिकारण मानते हैं। उस विषय में भी सांख्य का कहना है कि दो 
कपालों का संयोग घट के प्रति कारण नहीं है भपितु दोनों कपाल ही घट के प्रति कारण 
हैं क्योंकि घट और कतालों का ही तादात्म्य देखने में ध्राता है न कि दोनों कपालों के 
संयोग श्रौर घट का | पध्रतः साँख्य कपालद्कय संयोग श्रौर कपाल का, तथा घट श्रौर 
कपाल का ही कार्य कारण भाव स्वीकार करता है न कि घट श्रौर कपालद्धय के संयोग 
का, इस दृष्टि के आधार पर द्वी सांख्य तथा वेदान्ती प्रभूति दाशंनिक लोग अभ्रसमवायि - 
कारण का स्वेथा प्रनंगीकार करते हैं। प्रसमवायिकारण को एकमात्र नेयायिकों के 
ध्रतिरिक्त भ्रन्य किन्‍्हीं भी दार्शनिकों ने नहीं माना है ऐसा ही हमें प्रतीत होता है । 

- रवार्थानुमान - परार्थानुमान का स्वरूप -- 

प्रनुभिति का असाधारण कारण परामशॉस्वरूप प्रनुमान दो प्रकार का है- 
स्वार्थानुमान _ तथा पराथरतुमान । स्वार्थानुमान का साधारण रूप से यही भ्रथं होता 
है कि धपने को स्वयं होने वाली जो “पवतोवन्हिमान! यह प्रनुमिति स्वरूप बुद्धिवृत्ति 
इसका कारणीभूत जो अनुमान है, वह स्वार्थानुमान कहलाता है । दूसरे को होने 
वाली भ्रनुमिति स्वरूप बुद्धिवृत्ति के कारणी भूत अनुमान को परार्थानुमान कहते हैं। 
स्त्रार्थनुमान तथा परार्थान्‌ मान इन दोनों प्रकार के अनुमानों का अंगीकार साँख्य के 
यहां भी नेयायथिकों के समान ही है भ्रन्तर सिर्फ इतना ही हैं कि नेयायिक लोग 
पराथनुमिति के प्रति (दूसरे को होने वाली प्रनभिति के प्रति) प्रतिज्ञा से लेकर 
निगमन पर्यन्त पांच वाक्‍यों को कारण मानते हैं॥ न्‍्यायमत में पांच वाकक्‍्यों को ही 
परार्थानुमान माना है ।* सांख्य ने प्रतिज्ञादि पांच वाक्‍्यों को पराथनिमान न स्वीकार 
कर प्रतिज्ञादि तीव वाक्यों को (प्रतिज्ञा - हेतु - उदाहरण भ्रथवा उदाहरणा उपनय 
निगमन) परार्थानुमान माना है। सांख्य परार्थानुमान में केवल तीन ही वाकयों को 
मानता है वे चाहे प्रारम्भ के हों प्रथवा भप्रन्त के हों । इन त्तीत भ्रवयव वाक्यों के श्राधार 
पर ही सांख्य परर्थानुभिति का स्वीकार करता है । 





* स्पष्दीकरण के ज्ञिए भारतीय तकशास्त्र -- डा० शान्ति प्रकाश आात्रेय | 


है है 


-- अवयव वाक्‍्थों का स्वरूप -- 

सांख्य ने आदि तथा श्रन्त के तीन वाक्‍्यों को ही अ्रवयव वाक्य के रूप में माना 
है । श्रब प्रइन यहे होता है कि पराथतुमिति को उत्पन्न करने क लिए तीन प्रकार के 
प्रवयवन्वाक्थों को जो सांख्य मानता है उनकी आवश्यकता ही कया है ? क्योंकि 
परार्थानुर्मिति प्रकारान्तर से हो जाय तो क्‍या हानि है ! 

इसका उत्तर सांख्य ने दिया कि दुभरे व्यक्ति को किसी भी विपय का भ्रनुभितिरझूप 
ज्ञान परार्थानुमान के ही भ्रांधार पर हो सकता है भ्रन्य कोई भी प्रकार उसके लिए 
नहीं है। जब कोई भी व्यक्ति श्राकाश मण्डल में छाये हुए धृम्र को देखकर कहता है कि 
£ को वन्हिमाव्‌” श्र्भात सर्वत्र भ्राकांश मण्डल में व्यास उस धुन्र प्रदेश में वन्हि वाला 
प्रदेश कौन सा है ? 

इसका उत्तर प्रतिज्ञावाक्य के प्राधार पर दिया गया कि “पव॑तों वन्दहिमात्‌! 
भर्थात पव॑त भ्रग्नि वाला है । 

यहां पर फिर प्रइन खड़ा होता है कि धृत्र तो चारों तरफ सबंत्र व्याप्त है फिर 
पर्वत ही श्रग्नि वाला क्‍यों है ? 

इसका उत्तर हेतु वाक्य से दिया गया कि 'घृम्रातु' भ्रविच्छिन्त मूल वाली धुम्र रेखा का 

उद्गम स्वान पर्वत ही है श्र्थात पंत के मध्य भाग से ही यह सामने बहुत बड़ी भारी 
धुएं की रेखा निकल रही है इसलिए यह पव॑त ही ध्रृत्र वाला द्वोने से भ्रस्ति वाला है ने 
कि भ्रन्य प्रदेश | 

ऐसी परिस्थिति में वह दूसरा जिज्ञासु व्यक्ति फिर प्रइन खड़ा करता है कि वहां 
धुम्र है यह तो हम मानते हैं क्योंकि भ्रांखीं से धुमत्र की हम देख रहे हैं, परन्तु धुम्र द्वोने 
से वहां प्रर्ति भी अ्रवश्य है इस ध्रापकी बात को हम कंसे स्वीकार करे । 

इसका उत्तर उदाहरण वाक्य के ग्राधार पर यह दिया गया कि “ यत्र यत्र 
धूम्रस्तत्र तन्न वनिह्वु भ्र्थात जहां जहा धुम्र होता है उस प्रदेश में प्रस्नि श्रवश्य होती है 
क्योंकि बिना प्ररित के धुम्रोद्गमम सर्वथ। श्रसम्भव है | भ्रत: यह पर्वत धुम्र वाला होने से 
प्ररित वाला अवश्य है इस प्रकार इंच तीन प्रबयव बाक्य स्वरूप परार्थानुमान के भ्राधार 
पर दूसरे जिज्ञासु व्यक्ति को भी भ्रनुमेव वस्तु श्ररित बर्गेरह का अनुमिलि रूप प्रसा शाम 
कराया जा सकता है । 

सांख्य कहता है कि केवल श्राखिरी के तीन अ्रवयवों को भी लिया जा सकता है । 
उनके श्राधार पर भी दूसरे जिज्ञासु व्यक्ति को श्रनुमिति (परार्थानुभिति) रूप प्रमा ज्ञान 
हो सकता है । क्योंकि जब स्ंप्रथम उसे उदाहरण वाक्य के द्वारा यह बतलाया जायगा 
कि “थी यो धृुञ्त्रानू स स बन्हिमान्‌” जो जो प्रदेश धुत्र वाले हैंवे सब भ्रण्नि वाले 
भी अश्हय हैं । इसके पदचात “वन्दिष्याष्यधुम्रवानयम्‌”? वन्दि का व्याप्य जो घुझ्र उस 
पूछ्र वाला यह पर्वत है। इस उपनय वाक्य के द्वारा वन्हिव्याप्य' घृत्र का जब कि निश्चय 
हो जाता हैं तो उसके बाद व्याप्य के निदच्रय से उसके व्यापक वन्हि का निदचय निगमन 
वाक्य के प्राचार पर हो जाता है कि “'वन्हिव्याध्यधूम्रंवत्वात्‌ पव॑तो वन्हिमान्‌ वून्हि के 
व्याष्पाधूम्र वाला होने से पव॑त प्रर्ति बोली है| इसके प्रनन्तर उस जिज्ञासु व्यक्ति को 
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“पवेतों वन्हिमान्‌” ““पव॑त भ्रग्नि वाला है ” यह विशुद्ध भ्रनुसिति रूप प्रमा ज्ञान हो 
जाता है । इस प्रकार सांख्य ने पराथनुमितिरूप प्रमा ज्ञान दूसरे जिज्नासु व्यक्ति को 
कराने के लिए तीन ही भ्रवयवरों को स्वीकार किया है। 

कुछ दाशंनिक लोगों का कहना है कि तीन श्रवयव वाक्यों की भी क्‍या 
"ध्रावश्यकता है जबकि दो ( प्रतिज्ञा भौर हेतु ) श्रवयव वाकक्‍्यों को मानकर ही श्रनुमिति- 
रूप प्रमा ज्ञान की उत्पत्ति हो सकती है। क्‍योंकि “को वन्हिमान्‌? इस जिज्ञासा का 
निवर्त्तक वाक्य “पबंतो वन्हिमान्‌'” यह प्रतिज्ञा वाक्य हो जाता है। उसके बाद भी 
यदि जानने की इच्छा हुई कि “कुत:” श्रर्थात पंत अ्रग्नि वाला कंसे है? तब 
इस जिज्ञासा के दूर करने के लिए कह दिया कि “धृम्रात्‌? धृम्र वाला होने से। 
धृम्र वाला होने के कारण पव॑त प्रग्ति वाला है। जब इन प्रतिज्ञा श्रौर हेतु रूप दो 
अवयव वाक्यों के झ्राधार पर ही अ्रनुभिति रूप ज्ञान हो जाता है तब तीन प्रवयव वाक्य 
मानने की भ्रथवा पाँच भ्रवयत्र मानने की क्‍या श्रावव्यकता है ? इन्हीं म्रवयव वाक्‍्यों को 
न्याय भी कहते हैं । 

कतलिपय प्राचीन दाशंनिक लोग दस अ्रवण्व मानते हैं “- 2१.-प्रतिज्ञा, २--हेतु, 
३.--उदाहरण, ४७.--उपनय, ५.-तिंगमन, ६.- जिज्ञासा, ७.-संशय, ५.--प्रयोजन, 
९.--गक्‍य प्राप्ति, १०.--तथा संशय व्युदास | इस प्रकार भ्रवययों की संख्या में 
पर्याप्त न्युना-धिकक्‍य हुग्रा, परार्थानुसिति को न्याय श्रवयव वाक्य साध्य सभी दाशंनिक 
लोग मानते है- इनमें किसी भी दाशंनिक को आापल्ति नहीं है । 

श्रब यहाँ पर प्र इन यह होता है कि भ्रनुमान तो बहुत से हैं। जंसे पुवंतद॒ब, शेषवद, 
सामान्यतोहृष्ट इन तीनो प्रकार के भ्रनुमानों में कौन स्वाथनुमान है भौर कौन परार्थानु- 
मान है यह निश्चय कंसे हो प्कता है ? 

इसका उत्तर यह दिया कि जहाँ स्वयं अपने ही लिए श्रनेमाता पुरुष पक्ष 
(धर्मी) के अ्रन्दर साध्य के प्रनुमापक हेतु को देखकर उस अनुमापक हेतु के द्वारा साध्य 
का निश्चय करता है, उस साध्य निश्च यात्मक बुद्धि वृत्तिरूप अ्रनु मिति के पश्रसाधारण का रण 
परामश को स्वार्थानुमान कहते हैं | वह साध्यनिश्वयात्मक बुद्धित्रृत्तिरप भ्रनुमिति 
(अनुमान ) चाहे पवंबत्‌ हो, या शेषवत हो, ग्रथवा सामान्यतयो-हृष्ट हो कोई भी 
नयों न हो अपनी संशयनिवृत्ति के लिए किये जाने पर वे सब अनुमान स्वार्थानुमान ही 
कहलायेंगे | जहां ये सब प्रनुमान (प्रनुभिति) किसी दुसरे व्यक्ति की संशयनिवत्ति रूप 
प्रयोजन के लिए किए जाते है, उन सब के कारणी भृत भ्रतिज्ञा से लेकर उदाहरण पयंन्त 
भ्रथवा उदाहरण से लेकर निगमन पर्य॑न्त तीन प्रवयव वाक्‍्यों को परार्थामुमान कहते 
हैं। फलित ग्रथ॑ं यह निकला कि परामर्श का नाम स्वार्थानुमान है। और प्रारम्भ 
के तीन ग्रथवा श्रन्त के तीन अवयव वाक्यों को परार्थानुमान कहते है ' 

यहाँ पर भी यह प्रश्न खड़ा होता है भ्रनुभिति सबंत्र प्रमा नहीं होती है, 
क्योंकि वाष्प (भाव) को धुप्रां समझे कर उससे होने वाली “ पर्वतो वन्हिमान्‌-धुम्रात्‌ ”? 
यहआज्ुभिति प्रमा केसे मानी जा सकती है ? और जब भ्रनुमिति ही प्रमा नहीं होगी 
तो श्रतुमिति का प्रसाधार ण का रण परामहो प्रनुमान प्रमाण ही कैसे हो सकेगा ? 
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इसका उत्तर यह दिया गया कि कोई एक या दो £नुमिति यदि श्रप्रमा हो भी गयीं 
तो क्या इससे सभी प्रनुभिति श्रप्रमा हो जायेंगी। ज॑से कि २०, २५ या ३० व्यक्तियों 
के परिवार के प्रन्दर यदि एक या दो श्रादमी बदमाण हो जाये तो क्‍या इससे सारा 
परिवार ही बदमाश हो जायेगा । भ्रतः जो भी प्रनुमिति प्रमा होगी उसी शभ्रनुमितिरूप 
प्रमा का करण परामशं भ्रनुमान प्रमाण बन जायगा, इससे अनुमान का प्रमाण्य भंग 
होना सवंधथों श्रसम्भव है । * 
अनुमान के भेद 

(१) वीत (१) श्रवीत । 

यह अनुमान सामान्य रूप से दो प्रकार का है - बीत शोर श्रवीत | जहां धूम्र 
होता है वहां प्रग्नि होती है इस भप्रन्वय सहचार ज्ञान से जायमान साध्यसामानाधिकरण 
रूप प्रन्वयव्याप्ति ज्ञान के भाघार पर प्रवृत्त होने वाले प्रनुमान को “बीत” प्नुमान 
कहते हैं | धौर जहां धृम्र नहीं होता वहां भ्रग्ति भी नहीं होती इस व्यतिरिक सहचार 
ज्ञान से होने वाली व्यतिरेक ब्याप्ति ज्ञान के भ्राघार पर उत्पन्न होने वाले प्रनमुभान को 
“भ्रवीत” प्रनुमान कहते हैं। इसी प्रवीत श्रनुमान को शेषवत्त्‌ प्रनुमान तथा परिशेष 
प्रनुमान भी कहते हैं। न्याय भाष्य में इसका निवंचन इस प्रकार किया गया है कि 
“प्रसक्तप्र (तषधे भ्रन्यत्राइप्रसंगात शिष्यमाणों सम्प्रत्य: परिशेष:?? प्र्थात जहाँ जिस वस्तु 
की प्रसक्ति की सम्भावना हो वहाँ तो निषेघ कर दिया जाय, शौर सम्भावना से अ्रतिरिक्त 
धघलद्ष्य स्थान में जिस वस्तु की प्रेसक्ति ही न होने पावे तब भ्राखीर में छटाई द्वोते होते 
बचे हुए श्रधिकरणी भूत पक्षात्मक वस्तु में जो किसी वस्नु की सिद्धि करना, इसे शेषवत्‌ 
भ्रथवा परिशेषानुमान कहते हैं | जेसे शब्द को जब श्राकाश का गुण सिद्ध करने जायेंगे 
तो उम समय सर्व प्रथम यह प्रतिज्ञा श्रावश्यक है कि “शब्दों दृग्यसमवेत:'” शब्द 
किसी द्रव्य में श्रवश्य रहता है । 

ग्रब प्रइन यह होता है कि शब्द किसी द्रव्य में तो प्रवश्य रहता है परन्तु किस 
द्रव्य में रहता है । 

इसका उत्तर दिया कि शब्द स्पर्श वाले जो पृथ्वी, जल, तेज़, वायु ये धार 
द्रव्य हैं, इनका गुण नहीं है, क्योंकि शब्द का प्रग्नि संयोग से परिवर्तन नहीं होता 
है, भश्रोर इन चार के रूप, रस प्रादि विशेष गुणा भ्रश्नि संयोग से परिवर्तित हो जाते 
है ,' शब्द यदि इन चार द्रव्यों के प्रनदर रहने बाला विशेषगुण होता तो वह भी 
भ्रग्नि के संयोग होने से वदल जाता परल्तु शब्द श्रग्नि संयोग से बदलने वाला नहीं 
है इसलिए इन चार द्वव्यों का वह गुण भी नहीं है । उदाहरणा के लिए एक भाम 
को ले लिया जय, श्राम के साथ सुय्य का संयोग धीरे घौरे हो कर प्राम के रूप, रस, 
गन्ध, स्पद्य इन चारों को बदल देत। है । पहले श्राम हरा है तो बाद में पीला हो जाता 
है पहिले खट्टा होता है तो बाद में मीठा हों जाता है | इत्यादि रूप से सब बदल 
जाता है । 


झब प्रेरत्न यह होता है कि शब्द को दिशा - काल एवं भन इन तौन द्रब्यों में. झ्हुने 
वाला ही गुण क्‍यों त मान लिया जाय ? 


ट्र्ड 


इसका उत्तर दिया कि शब्द इन तीन द्रब्यों में रहने बाला भी गुण नहीं है। 
कॉरणा कि गब्द विशेष गुणा है, धौर इन तीन द्वव्यों में कोई भी विशेष गुण नहीं रहता 
है । भ्रब प्रदन यह होता है कि फिर शब्द को बुद्धि का ही ग्रुण क्‍यों न मान लिया 
जाय ? इसका उत्तर मिला कि बुद्धि का विशेष ग्रुणा भी शब्द नहीं है । क्योंकि शब्द का 
बाह्य इ न्द्रियों से ग्रहण होता है । यदि बुद्धि का ग्रुणा शब्द होता तो भ्राभ्यान्तर इन्द्रिय 
मन से ही शब्द का प्रत्यक्ष होना चाहिए था क्‍योंकि बुद्धि के सब गुणा ज्ञान, इच्छा, 
सु, दुख प्रादि प्राभ्यान्तर इन्द्रिय प्राह्म हैं, इस शेषव्त्‌ श्रनुमान का शेषोव्यतिरेक 
व्याप्तिस्तद्धतु धनुमान केवल व्यतिरेकीत्यथ: इस व्युत्पत्ति के प्रधा।र पर कैवल व्यतिरेकी 
कहा है । जिसका हम भ्रच्छी प्रकार प्रतिपादन केवल व्यतिरेकी भ्रनुमान के निरूपरा 
के अवसर पर करेंगे। श्रत: प्रब इस प्रकार के विकल्पों की छटाई होते होते शब्द का 
आश्रय नवम्‌ द्रव्य ग्राकाश ही अ्रवशिष्ट रह जाता है| जिससे कि उसी के श्राश्चित तथा 
उसी का गुण शब्द सिद्ध हो जाता है । 


इस प्रकार से उप युक्त कथन के श्रनुसार इस अनुमान के द्वारा जहां जिस वस्तु 
की सम्भावना हो सकती है, उन सब स्थलों पर निषेध द्वो जाने प्रर छांटते छांटते बचे 
हुए स्थल पर ही उसका होना निद्ध हो जाता है । 


शेषवतु अनुमान को कुछ दाहंनिको ने दूसरे प्रकार से भी कहा है । उनके अनुसार 
शेषव्त्‌ भ्रनुमान उसे भी कह सकते हैं जिसमें कार्य से कारण का श्रनुमान किया जाये । 
जसे नदी में श्रत्यधिक मटीले जल को देखकर ऊपर हुई वर्षा का अभ्रनुमान ॥ प्रात: उठने 
पर प्रांगन के भीगे हुए हीने पर राजत्री की वर्षा का अनुमान # 

वीत अन्ुम'न के भेद 
(१) पृवंबत्‌ (२) पामान्यतोहष्ट । 

बीत अनुमान दो प्रकार का होता है, पुवंबत्‌ भौर सामान्यतोहृष्ठ | पुवंततु का 
श्र्थ है कि पूर्व काल में जसा भ्रनुभव हो चुका हो ठीक उसी के समान उसके धाघार 
पर द्वोने वाला ग्रनुमान ही पृव्वत्त्‌ प्रनूमान है | जेसे कि हम पहिले रसोई घर में धृम्र 
को जब जब देखते हैं तो भ्रग्नि को भी साथ ही साथ देखते हैं, इससे हमें उन दोनों के 
बीच नियत साहचर्ये प्रर्थात्‌ नियम से साथ साथ में रहना रूप जो व्याप्ति-उस व्याप्ति 
रूप सम्बन्ध का निशभुचय हो जाता है | इसके श्रतिरिक्त फिर जब हम पव॑त श्रांदि स्थानों 
में केवल उस भ्रग्नि वाले धृम्र को देख पाते हैं तो वहां उस धृम्न[पि ध्रग्नि का भ्रनुमान कर 
लेते हैं । वही धुम्र से होने वाला श्रग्ति का श्रनुमानं “पु्वंबत्‌” प्रनुमान है | यद्द लिग - 
लिगी के साहुचय सम्बन्ध पर श्राघारित पक्ष में लिंग के द्वारा लिगौ का ज्ञान प्रदान 
करता है । 

प्रथवा पूववत्‌ का यह भी धर्थ हो सकता है कि -- पृ्वम्‌ > भन्वयव्याप्ति:, 
तद्धतु < उस बाला ॥ सब के पूर्व में होने वाली जो श्रन्वयब्याप्ति, छस अ्रन्वयव्याप्तिमात्र 
के ज्ञान से होने वाला जो अ्रनुमान | केवलान्वयी प्रनुमान ) उसी अ्रनुमान को पृवंबतु 

अतजुमान कहते हैं । जैसे घट पट प्रभिषेय (कथन के योग्य) है भ्रर्थातु घट का मैं भच्छी 

प्रकार निवंचन कर सकता हूं , भ्रर्थात्‌ घठ को मैं ग्रच्छी प्रकार बतला सकता हूं कि यही 
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बट है । क्योंकि यह प्रमेय ( यथार्थ ज्ञान का विषय ) जिस वस्तु का जिस व्यक्ति को 
प्रमा ज्ञान नहीं होता है उस वस्तु का वह व्यक्ति किसी भी रूप से निर्वाचन नहीं कर 
सकता है कि यह वही वस्तु है, इत्यादि । 

पूर्ववत्‌ भ्रनु मान को दूसरे प्रकार से भीं समझाया जा सकता है। पूर्ववत्‌ का 
प्र्थ है पूवं के समान, कार्य से कारण पूर्व होता है। इसीलिए कुछ विद्व।नों के प्रनुमार 
कारण से कार्य का श्रनमुमान करना पूर्ववत्‌ प्रनुस्नान कहलाता हैं जैसे भ्राकाश 
में भेघों को देखकर बुष्टि का प्रनुमान कर लेना | 

सामान्यतो हर्ट 

जिन विषयों का ज्ञान प्रत्यक्ष प्रमार/ तथा पूर्वेवत्‌ प्रनुणभान के द्वारा नहीं होतए, 
उन प्रतीन्द्रिय विषयों का ज्ञान सामास्यतोहृष्ट अश्रनुमान के द्वारा होता है। यह 
प्रनुमात वहां होता है जहां पर इसका विषय ऐसा सामान्य पदाथ होता है , जिसका 
विशिष्ट पहले न देखा गयो हो | इसमे लिग लिगी के व्याध्ति सम्बन्ध का प्रत्यक्ष नहीं 
होता, किन्तु उन पदार्थों के माथ हेतु की समानता होती है, जिनका साध्य (लिगी) के 
साथ निश्चित तथा नियत सम्बन्ध हैं | इसमें न तो कारणात्मक लिग के द्वारा हौ 
साध्य का निश्चय होत। है श्रौर न कार्यात्मक लिंग के ह्वारा ही अ्रपितु साम'न्‍्य रूप से 
ही निश्चय होता है । 

जहां साध्य श्रौर साधन ये दोनों कार्य कारण भाव से युक्त हो कर न देखे जाँबें 
वही सामान्यतोदृष्ट प्रनुमान होता है। ज॑से “तन्मात्रा: - ग्रभिमानवद - द्रव्याहँकारो-- 
पादानकानि - भ्रभिमानकायेत्वेसतिद्रव्यत्वात्‌ यप्न वंतन्नब॑ यथा पुरुषा: / प्रर्थात्‌ तन्मा- 
ब्राओ्ों का भ्रमिमान वाला द्रव्य प्रहुका र उगदान कारण है क्योंकि वे प्रभिमान से जायमान 
हैं तथ। द्रव्य हैं। जो प्रभिमान से जायमान एवं द्रव्य नहीं हैं उसका प्रभिमान वाला 
द्रव्य ईप्रहुंकार) कारण भी नहीं है ज॑से साँख्य का पुरुष । इसी प्रकार पशु के सीगों को 
देखकर जो पशुत्व का श्रनुमान पशु में हम करते हैं वह भी सामान्यतोहृष्ट प्रनुमान हीं 
है। अ्रनुमान का प्रकार यह है कि -- ““भ्रय - पशुः - छ गित्वात! प्र्थात्‌ यह पक्षु है- 
सींगों बाला होने से । यहां पर हां,गित्व (सींग) रूप लिग के द्वारा पशुत्व का भ्रमुमान 
किया जाता है | पशुत्व॒ रूप साध्य का और हां गित्वकूप लिंग का प्ापस में कोई 
कार्य कारण भाव्र नहीं है। इसी प्रकार “रूपादिविशानं - सकरशणाकरम - क्रियात्वातु 
छिदिक्रियावत्‌” । जिन जिन क्रियावों के विषय में हम अनुभव करते हैं तो उनके विषय 
में हमारा अनु प्रव इसी लक्ष्य पर पहुँचा कि छन उन्त क्रियावों का कोई करणशा प्रवश्य 
है | जैसे कि हां दतात्मक क्रिया (काटना) को सम्पन्न करने के लिए जिस समय कोई 
व्यक्ति प्रयत्तशीन होता है उस समथ सबसे पहला प्रयत्न उसका छेदन क्रिया को 
समान्न करने वाले करणा कुठार के लिए ही होता है , क्म्रोंकि वह देखता है कि 
ब्रिना कुठार (कुल्हाड़े) के छेदन नहीं हो सकता है | इसी प्रकार रूप का ज्ञान -- शब्द 
का ज्ञान - गन्ध का ज्ञात तथा स्पद्दं का ज्ञात ये सब विभिन्न ज्ञानात्मिका कियाएं भी 
किसी स्ाब्नत सुत प्रथक प्रथक करण से सम्पन्न होने वाली है जो इनका साधन भूत करा... 
है डप्ती को हम इन्द्रिय कठ्ते हैं क्योंकि इन्द्रियात्पक सांवचन के अतिरिक्त किसी दूसरे 
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साधन से इसे ज्ञानात्मक क्रिया को सम्पन्न होते हुए हम नहीं देख पाते हैं । श्रतः हमारा 
चरम दृष्टिकोण इयमी लक्ष्य पर पहुँचता है कि इन समस्त ज्ञान रूप क्रियावों का साधन 
भूत करण इ-#द्रयाँ ही हैं। उस ज्ञान स्वरूप क्रियावों को सम्पन्न करने वाली इन्द्रियां 
भी झलग ग्रलग हैं | जेसे -- चाक्षुष - ज्ञान रूप क्रिया का करण चक्षु इन्द्रिय, श्रौर 
दब्द ज्ञानात्मक क्रिया का सम्पादक करणा शक्रोत्र इन्द्रिय, इसी रूप से सब करण! स्वरूप 
इन्द्रियों को प्रथक प्रथक ज्ञान स्वरूप कियाप्रों का साधनभूत करण जातना चाहिए ' 
इस सामान्यतोहृष्ट प्रनुमात का विशेष महत्व ईहइवर कृष्ण ने “ सामान्यतस्तुदृष्टात्‌ 
प्रतीन्द्रियाणा प्रतीतिस्नुमानातु! इस छठी कारिका के द्वारा वशित जिया है | श्रोर 
उस महत्व की विशेषता का संवर्धन षडदहंतों के आचाये श्री वाचस्पति मिश्र ने श्रपनी 
तत्व+मुदी टीका में किया है “तु शब्द: प्रत्यक्ष - पूर्ववद्भय विशिनष्िद” इत्यादि 
ग्रन्थ से इस प्रकार उस छठी कारिका में तु शब्द से प्रत्यक्ष मौर पृवंबत्‌ अनुमान 
की व्यावुत्ति करते हुए शेषवत्‌ भ्रनुमान से भी ऊंचा महत्व सामानन्‍्यतोहृष्ट भश्रनुमान को 
दिया गया है । हम उसके शब्राधार पर यह कह सकते हैं कि प्रत्यक्ष तथा तीनों प्रकार 
के भ्रनुमान इन चारों में सर्वो्तम महत्व शाली प्रमाण सामान्यतोहृष्ट अनुमान है। 
बसे तो अपने अपने क्षेत्र के भ्रन्दर सब प्रमाणों का भ्रलग प्रलग महत्व है यह एक 
दूनरी बात है । 

सामान्यतोहृष्ट श्रनुमान की दूसरी व्याख्या श्रन्वयव्याप्ति - व्यतिरेक व्याप्ति के 
प्राधार पर की है , इन्हीं दोनों व्याप्तियों के श्राधार पर इसे श्रन्वयव्यति रेकी श्रनुमान 
कहा है , जिसका स्पष्टीकरण हम श्रन्वयव्यतिरेकी प्रनुमातन के निरूपणावसर 
पर करेंगे। 

केवल'न्वयी अनुमान 

पहले कहे गए तोन प्रकार के श्रनुमानों में पुबतत्‌ प्नुमान को केवलान्वयी 
ग्रनुमान माना है + बसे तो पूव॑तत्‌ के श्रायः सबंत्र दो श्र्थे किए जांते हैं, जिन दोनों 
भ्रथों को हम भी पृव॑बत्‌ श्रनुमान के प्रकरण में पहिले दिखला चुके हैं। उन दो प्रकार 
के भ्रथों में एक श्र्थ यह भी है कि “पूर्वम्‌ ८; श्रन्वयव्याप्ति : तद्धत्‌ केवलन्वयीत्यथ:?? 
प्र्थात्‌ पूवनाम है प्रन्वयव्याप्ति का कारण कि दोनों प्रकार की व्याप्तियों में पहिले 
धन्वयव्यासि का ही निरूपणा किया गया है । उस अन्वयव्यात्ति वाले पृर्ववरत्‌ श्रनुमान को 
हो केवलास्वयी अनुमान कहते हैँ | श्रभिप्राय यह है कि साध्य और हेतु का व्यासिरूप 
सम्बन्ध माना है बह व्यांप्ति दो प्रकार की मानी गयी है -- श्रन्वयव्याप्ति तथा व्यतिरेक 
व्याप्ति। साध्य की अ्रन्वय व्याप्ति से विशिष्ट जो हेतु - उस हेतु वाले भअ्रभुमान को 
केवलान्वयी प्रनुमान कहते हैं। प्ोर साध्व व्यत्तिरेकी व्यांप्ति जहां हेतु में रहे - उस हेतु 
बाले अनुमान को केवलव्यतिरेकी ग्रनुमात कहते हैं । एवं साध्य की श्रन्वयव्यात्ति तथा 
व्यतिरेक व्यासि इन दोनों व्याप्तियों से विधिष्ट हेतु वाले श्रनुमान को अन्वय - व्यतिरेकी 
प्रनुमान कहते है । 

केवलान्वबयी अ्रनुमान का उदाहरण दिया गया है कि “घटोउभिपरेय; ज्ञयत्वात्‌” 

ख्बूट-अभिषेय (प्रभिधघान -: कथन के योग्य) है - जझेय (ज्ञात का विषय) होने से । 
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जो वस्तु हमारे ज्ञान का विषय है वह कथन के योर भ्रवदय है ग्र्थाद जिस वस्तु को 
हम भ्रच्छी प्रकार जानते है उस वस्तु के विषय में श्रवश्य हम कह सकते हैं कि हम उस 
वस्तु की इस प्रकार से जानते हैं इत्यादि। प्रब यहां प्रभिषेयव्वरूप साध्य की तथा 
ज्ञेयट्वहूप हैतु की व्यतिरेक व्याप्ति ही नहीं बनती है, क्योंकि व्यतिरिक नाम भ्रभाव का 
है भर्थात्‌ प्रभावों की जो व्यात्ति यह व्यतिरेकव्याति शब्द का श्र होता है, सो यहां 
प्रकृत में प्रभिषेयत्वरूप साध्य का कहीं भ्रभाव नह्ठीं मिलता है क्योंकि समस्त जगत एवं 
जगदन्तगंत समस्त वस्तुएं जबकि प्रभिषेय हैं तब तो उन सबमें स्‍झ्भिषेयत्व धर्म ही रहता 
हैन कि उसका धरभाव । इसी प्रकार शेयत्व का भी मामला है। शेयत्व नाम ज्ञान 
विषयता है, सो यह ज्ञान विषयता रूप ज्ञेयत्व भी सर्वत्र रहता है क्योंकि संसार में कोई 
ऐसा पदार्थ नहीं है जिसे कोई न जानता हो, इस प्रकार सभी पदार्थ ज्ञान के धिपय हैं 
भ्रतः उन सब में ज्ञान विषयता रूप ज्ञेयत्व घर्म मौजूद होने के नाते उसका भभाव भी 
कहीं नहीं मिलता है। इसीलिए घटौभिपेय: प्रमेयत्वातु यहां पर भी प्रभिधेयत्वरूप साध्य 
की जैयत्वरूप हेतू में व्यतिरेक ब्याप्ति नहीं कही जा सकती है । 
केवलव्यतिरेकी अनुमान 


पु्वंबत्‌ वगरह तीन प्रकार के भ्रनुमानों में शेषवत्‌ अ्रनुमान को केवल व्यतिरेको 
बतलाया है | शेषवत्‌ शब्द का प्रर्थ है - शेष: -- थ्यत्तिरेकव्याप्तिः तड़तु, केवल 
व्यतिरेकीत्यर्थ: शेष नाम व्यतिरेक व्याप्ति का है --- उस व्यतिरेक व्यासि वाले स्‍नुमान 
को केवल व्यतिरेकी प्रनुमान कहते है। भ्रन्वयव्यासि के शेष (पव्चात्‌ “+ बाद) में 
व्यतिरेक व्यासि का निरूपण किया गया है इपत लिए वयतिरेक श्यात्ति को 'शेष' द्ाब्द 
से कहा गया है। इसका उदाहपण है -- प्रात्मा प्रपरिणामी निर्धमंकत्वातु? प्रात्मा 
(सांख्य का पुरुष) - प्रपरिणामी (उत्पन्न न होने वाला) है - निर्धभेक होने से । यहां 
पर भ्परिणामित्व रूप साध्य की तथा निर्धमंकत्व रूप हेतु की नियत साहचये भर्थात्‌ 
नियम से साथ में रहता रूप श्रम्वयध्याप्ति किसी भी दृष्टान्त में देखने में नहीं 
झभाती है प्रतः यहां पर साध्य भोर हेतु के प्रभाव को हों व्यात्ति कहना होगा, श्रर्थात्‌ 
जहाँ पर भ्रपरिणामित्वरूप साध्य नहीं है वहाँ पर निर्धर्मकत्वरूप हेतु भी नहीं है जंसे 
प्रकुत एवं मद्दत्तत्व भ्रादि में । इसी साध्य श्ौर हेतु के प्रभाव की व्यसि को व्यत्िरेक 
ग्यात्ति कद्दते हैं। व्यतिरेक व्यातति का लक्षण स्वरूप है कि --- साध्य के पभ्रमाव का 
व्यापक जो द्वेतु का भ्रभाव - उसका प्रतियोगी होना जैसे प्रव॑त्तोवग्हमानु धृनञ्नात्‌ यहाँ 
पर वन्हिरूप साध्य के भ्रप्नाव का भ्र्थात्‌ वन्ह्ममाव का व्यापक धुञ्नरूप हेतु का भ्रभाव 
है। क्योंकि जहां वन्दि नही है वहाँ पर धृम्न मी नहीं रहता है। जैसे तालाब मे, धौर 
उपज हेतु के भ्रमाव का प्रतियोगी स्वयं धूद्र है। प्रतियोगी नाम सम्बन्धित होने का 
है। सो धुम्रासाव से धुञ्र द्वी स्वयं सम्बन्धित है ज॑से घट प्रपने प्रभाव घटमाव से, पट 
प्रपने प्रभाव पटाभाव से स्वयं द्वी सम्बन्धित रहते हैं। इसी प्रकार प्रकृत प्रनुमान में 
भी भ्रपरिण|मित्वरूप साध्य के भ्रमाव का व्यापक निर्धमंकत्वकूपसाध्य का भ्रमाव है 
झौर उस निर्धमंकत्व के प्रभाव का प्रतियोगी स्वयं निर्धमंकत्व है | इस प्रकार “'झल्मा 
प्रपरिणाम्री नि्धसंकत्वात्‌” यह शेषवत्‌ प्नुमाव केवल व्यतिरेकी प्रतुमान कहा जाता है।+ 


श्थ 


कहीं शेषवत्‌ इसका शेष: कार्य - तद्धत्‌ इस व्याख्या के प्राधार पर शेषवत्‌ का शभ्रर्थ 
कार्यलिगक भी किया जाता है श्रर्थात्‌ जहां पर कार्य रूप लिंग के द्वारा कारण का 
श्रनुमान होता है वह शेषवत्‌ अनुमान कहलाता है। ऐसा कुछ प्राचार्यों का मत है । 
जैसे नदीं के मलिन एवं वेगयुक्त जल प्रवाह को देखकर ऊपर हुई वृष्टि का भ्रनुमान होता 
 है। उस श्रनुमान में प्रवाह कार क्षेत्र है और वृष्टि कारण है । 
अन्वयव्यतिरेकी अनुमान 
पूर्वोक्त तीन प्रकार के प्रनुमानों में से सामान्यतोहृष्ट श्रनुमान को भ्रन्वयव्यतिरेकी 
प्रनुमान कहा है । प्रन्वयव्य तिरेकी भश्रनुमान उसे कहते हैं जो कि भ्रनुमान श्रन्वयव्यांसि 
एवं व्यत्तिरेकव्याप्ति इन दोनों व्याप्तियों से विशिष्ट हेतु वाला हो | ज॑से “पर्वंतो वन्हिमान्‌ 
धुम्रात्‌!ः यहां पर धुम्र हेतु वन्हिरूत साध्य की नियम से साथ में रहना रूप णो 
ग्रन्वयव्यात्ति उससे भी विशिष्ट है रसोई घर में झ्रादि स्थानों में भौर जहां वन्हि नहीं है 
बहां धृम्र भी नहीं है इस व्यतिरेक व्याप्ति से विशिष्ट है धृश्र तालाब आदि स्थानों में । 
इस प्रकाह अन्वयठ्याष्ति तथा व्यतिरेकोी व्याप्ति दोनों व्यापष्तियों से विशिष्टट होने के 
नाते । धृम्र हेतु वाला सामान्यतोहृष्ट अनुमान अन्वयठ्यतिरेकी अनुमान कहलाता है । 


बीत तथा अवीत अनुमान की दूसरी व्याख्या 


कतिपय विद्वानों का ऐसा भी कहना है कि अ्रनमान दो प्रकार का है -- बीत 
तथा अवींत । उनमें वीत भ्रनुमान दो प्रकार का है -- दृष्ट स्वलक्षणस।|मान्य विषय 
और श्रदृष्ट स्वलक्षण सामान्‍य विषय । ज़िस वस्तु के स्वरूप का सहचार ज्ञान काल 
में ही कहीं पर प्रत्यक्ष किया जा चुका हो उसे “हष्ट स्वलक्षण सामान्य विषय! श्रनुमान 
कहते हैं । हष्ट स्वलक्षणसामान्य विषय इस शब्द का श्रर्थ होता है कि विषय <: जिस 
विषय (वस्तु) का । सामान्य - साधारण रूप से / स्वलक्षण < स्वरूप । हृष्ट -: देखा 
जा चुका हो । ज॑से वन्हि का स्वरूप रसोई घर में और वन्हि के सहचार ज्ञान काल में बहुत 
बार देखा जा चुका है, इसीलिए ये धृम्र के द्वारा होने वाला ध्रर्नि का प्रनुमान (पव॑ंतौ- 
वन्हिमान्‌ ) ““हष्टर्वलक्ष णसामान्यविषय” कहलाता है । इसी श्रनुमान को कुछ आाचाय॑ 
लोगों के मतानुसार पूवंवतु प्रनमुमान कहते हैं। इस प्रकार पूृवंवत्‌ श्रनुमान भ्ौर 
दृष्टस्वलक्षणसामान्यविषय अनुमान इन दोनों में शाब्दिक श्रन्तर है जो कि कल्पना 
जाल के भ्राधार पर ही एकमात्र खड़ा किया गया है । 
अहष्ट श्वक्षक्षणसामान्यविषयानुमान 
दूसरा बीत प्रनुमान ग्रहष्ट स्वलक्षणसामान्यविषय कहलाता है । जेसे पृथ्वी प्रादि 
पांच महाभूत गन्ध श्रादि पांच सुक्ष्म तस्मात्राश्रों से उत्पन्न होने वाले हैं:-- अ्रपने भप्रस्तित्व 
से सम्पन्न होते हुए प्रत्यक्ष के विषय होने से यह अनुमान शभ्रदृष्टस्वलक्षण[सामान्यविषया- 
नुमान है । इसी प्रनतुमान के श्राघार पर सुक्ष्मतन्मात्राश्रों की सिद्धि द्वोती हैं। इसी 
प्रनुमात॑ को कुछ अ्राचार्य लोग सामानन्‍्योतदृष्ट प्रनुमान कहते हैं । 
श्रवीतानुमान शेषवत्‌ भ्रनुमान कहलाता है। उस शेषवत्‌ अनुमान को इस व्याख्या 
के ग्रनुस (र केवल व्यातिरेकी भ्रनुमान ही कहा जा सकता है न कि कार्येलिगक श्रनुमान । 
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(१) वह गधा है-- (प्रतिज्ञा) 
(२) क्योंकि बहु कान बाला है-- (हेतु) 
इस स्थल पर हेतु दोषपूर्णा है, क्योंकि हेतु कान का साध्य गधे के साथ ही सम्बन्ध 
नहीं है। उसका गधे के साथ ऐकान्तिक सम्बन्ध न होकर अन्य पशुप्रों के साथ भी संबन्ध 
है ऐसा होने से वह भ्रनेक्रान्तिक हो गया | इसी हेत्वाभास को सव्यभिचार हेत्वाभास 
कहते हैं। इसी प्रकार अ्रधर हम कहें कि शब्द नित्य है क्योंकि हम उसे छू नहीं सकते, 
तो यहा पर हेतुक कुछ भ्रन्य पदार्थों के साथ व्यत्तिरेक सम्बन्ध बन जाता है। जैसे 
मेज़-कुर्सी, किताबादि छुई जा सकती हैं इश्नलिए नित्य नहीं हैं। और आत्मा का भी 
स्पर्श नहीं किया जा सकता, जो नित्य है यह प्रन्वय का उदाहरण हो जाता है। 
किन्तु इसके विपरीत उदाहरण भी हमको प्राप्त होते हैं, जमे ज्ञान का स्पर्श न होने 
पर भी वह प्रनित्य हैं। यहाँ पर हेतु “न स्पर्श होना” साध्य के साथ तो रहता है, 
किन्तु साध्य के प्रभाव में भी रहता है, इसलिए वहू॒ग्रनेकान्तिक श्रर्थात्‌ व्यभिचारी 
हेत्वाभास हु । 
सब्यपिचार हेत्वाभास के प्रकार 
सव्यतिचार हेल्वाभास तीन प्रकार का होता है :-- 
(प्र) साधारण । 
(ब) ग्रसाधारण | 
(स) प्रनुपसंहारी | 
(श्र) साधारण 
जो हेतु साध्य वस्तु के प्रभाव के स्थान में भी उपस्थित रहे, उसे साधारण 
हेलाभास कदते हैं जो हेतु सपक्ष शौर विपक्ष दोनों स्थलों पर पाया जाता है प्र्थात्‌ 
साध्य के उपस्थित रहने पर साध्य के साथ रहता है, तथा साध्य के प्रभाव में भी 
विद्यमान रहता है; जेसे उदाहरण के तौर से -- “पवब॑तो अग्निमान्‌ प्रमेयत्वातु” इति 
“'प्रमेयत्वस्य वच्तनि-अभाववति हुदे विद्यमानत्वात्‌” प्रर्थात्‌ पर्वत पर अग्नि है, क्योंकि वह 
ज्ञान का विषय है| श्रग्नि के श्रभाव में भी प्रमेयत्व ( ज्ञान का विषय ) जो लिंग है 
रहता है, जसे तालाब में | ज्ञान के विषय तो प्रग्नि वाले तथा भ्रग्निरहित दोनों ही हैं । 
अर्थात्‌ रसोई एंजिन श्रादि । जहाँ श्रग्नि रहती है वे भी ज्ञान के विषय हैं, और 
अग्निरहित जलाशय श्रादि भी ज्ञान के विषय हैं --- फिर इस प्रमेयत्व के ग्राधार पर 
हम साध्य भ्रर्नि की उपस्थिति का किस प्रकार से प्रनुमान कर सकते हैं जब्रक्ि उसकी 
अनुपस्थिति का भी ग्रनुमान साथ ही साथ हो सकता है ;+ श्रतः थह श्रयथार्थ हेतु हुप्रा; 
क्योंकि यहां हेतु साध्य के प्रभाव में भी पाया जाता है, प्र्थात्‌ सपक्ष और विपक्ष दोनों 
में हेतु पाया जाता है, इसलिए इसको साधारणा व्यभिचारी हेत्वाभास्त कहते हैं। इसे 
एक श्रौर उदाहरण के द्वारा समक्ाया जाता है - 
(१) रण जीत ठाकुर है । (प्रतिज्ञा) 
“-.(२) क्पोंकि जनेऊ पहने है । (हेतु) 
जनेऊ जो यहाँ हेतु है, जिसके द्वारा ठाकुरत्व की सिद्धि की जा रही है, उसे 
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केबल ठाकुर ही ग्रहण नही करते, बल्कि ब्राह्मण तथा बंद्य भी परतत है। उर्पालिए 
हेतु के व्यभिचारी होने से साध्य करी निश्चित रूप से सिद्धि नद्ों टोती | 
(ब) अशवाषारश। 

यह साधारणहेतु का विपरीत है, जो कि सपक्ष और बि क्ष दिसी में ।.) रहता, 
यह केवल पक्ष में ही रहता है। यथार्थ ट्रेतु का विपक्ष भें ने रदता ती भ्राउश्ा॥ गुण है, , 
किन्तु इस सव्यभिचार हुतु का दोष यह है कि इसका स्पक्ष में भी पएूण रूप 
से प्रभाव रहता है। सपक्ष का उदाहरण इसमें नहीं प्री्त हीतों। क्याफि 
यह ग्रमाधारणा हेतु के पक्ष के प्रतिरिक्त हिसी में नद्ठी रहता। उद्दाटरसा के रूप से 
जब्द नित्य है, क्योकि सुना जाता है। इस हृष्टान्त में सुने जाने का गुग वेंचल शब्द 
में ही है; अन्य किसी में नहीं है। इसलिए सपक्ष का कोई भी ₹. करा प्राप्त नग 
होता जोजों भी नित्य है -- जैप्ते प्रात्मा श्रादि उनमें सुने जाने भा गुगा नो है, 
इसलिए नित्यत्व प्रौर सुने जाने के गुण का व्याप्ति सम्बन्ध नहीं होठा । व वेय शब्द वा नो 
हृष्टान्त दिया ही नहीं जा पस्कता | उसमें ही तो साध्य को लिद्ध करना है। उसी 
प्रकार से ग्रन्प उदाहरणो के द्वारा भी समकाया जा सकता है। पुर्वी नित्य है, क्योकि 
गन्ध वाली हैं। गन्ध वाली होने के हेतु उसमे नित्यत्व सिद्ध किया जाता है। इसका 
उद हरणा हमे कोई ग्रौर नही मिलता, क्योंकि प्रन्य जितने +ित्य पद्र'थे है वे कोई गन्ष 
वाले नही है । गन्ध तो केवल पृथ्वी का ही गुण है । पक्ष के मिवाय ठेतु के कही प्रन्य 
स्थल पर न होने के कारण हमको सपक्ष का कोई उदाहरण) प्राप्त नहीं होता । इश्नलिए 
इसे प्रमाधारण सब्यभिचार हेत्वाभास कहते हे । 


(स) अनुपसंहारी 
प्रनुपसहारी हेतु उपे कहते हैं जो अ्रन्वय श्रौर व्यतिरेक दोनों प्रकार के हृष्दान्तों से 
रहित हो । 
जुदा रण के रूप मे --- 
(१, सभी वस्तुये श्रनित्य हैं-- (प्रतिज्ञा) 
(२) भ्रमेत होने के करशणा-- (हेतु) 
सभी वस्तुप्रो मे सब कुछ भरा जाने से हमको सपक्ष श्रौर विपक्ष का कोई उद्द'एस्सा 
प्रा्त नहीं होता | जब पक्ष में ही सब वस्तुये भ्रा जाती है, पक्ष में भिन्न हृष्टार। कैसे 
प्रास हो सकता है? जन्न पक्ष से भिन्न स्थान कोई है ही नहीं तो फिर हेतु ह्लौर साध्य 
का पक्ष से भिन्न स्थान पर एक साथ रहना कैसे दिखलाया जा सकता है । पक्ष से भिन्न 
तो कोई उदाहरण मिलता ही नहीं । पक्ष स्वयं भ्रपना उदाहरण नहीं हो सकता। इस 
तरह से हमको अ्रन्वय का दृष्टान्त प्राप्त नहीं होता | ठीक इसी प्रक्रार से हम यह भी 
नही कह सकते कि जो प्रमेय नहीं है, वे प्रनित्य भी नही है । श्र र्थात्‌ व्यनिरेक व्याप्ति का 
भी दृष्टान्त नहीं प्राप्त होता | इसे ही प्रतुपसंहारी सव्यभिचार हेत्वाभास कहते है । 


(२) विरुद्ध 
विरुद्ध-साध्य के विपरीत को सिद्ध करने वाले हेतु को विरुद्ध हेतु समभुना&« 
चाहिये । भ्रर्थात्‌ जिस हेतु के द्वारा साध्य की अ्रसिद्धि होती हो, उसे विरुद्ध हेतु कहते हैं । 
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जिस हेतु के साथ उसके साध्य का प्रभाव हो, वह हेतु विरुद्ध हेतु कहलाता है। जिस 
हेतु के द्वारा साध्य के विपरीत सिद्ध हो, उसे विरुद्ध कहते हैं । 
चदाइरण 

(१) शब्द नित्य है--( प्रतिज्ञा ) 

(२) क्प्रोंकि वह कृत है--( हेतु ) 

इसमें कृत (उत्पन्न) होना हेतु है, भौर नित्य होना साध्य है | उत्पन्न होना जो कि 
यहाँ पर हेतु है, वह कभी नित्यत्व के साथ नही रहता, बल्कि उसके विरोधी अ्रनित्यत्व 
के ही साथ निश्चित रूप से रहता है। जो पैदा होता हैं उसका नाश निद्चित है. इस 
प्रकार का श्रयथार्थ हेतु सपक्ष में नहीं रहता, किन्तु उसके विपरीत विपक्ष में रहता है । 
विरुद्ध हेतु साधारण सव्यभिचार हेतु से भिन्न है, क्योकि *रुद्ध हेतु सपक्ष मे कभी नहीं 
रहता, किन्तु साधारण सब्यभिचार हेतु हमेशा मपक्ष में भी रहता है। असाधारण 
सव्यभिचार हेतु से विरुद्ध इसी लिये भिन्न है, कि यह विपक्ष में भी रहता है, किन्तु भ्रसा- 
धारणा सव्यभिचार हेतु नहीं रहता । सव्यभिचार हेतु मे तो केवल यही दोष है, कि बह 
साध्य के साथ भी तथा श्रन्यत्र भी पाया जाता है| किन्तु विरुद्ध हेत स्वयं में विरोधी 
होता है, जसे श्रगर हम यह कहें कि “देवदत्त विद्वान है, क्योकि वह मनुष्य है? इसमें 
पूर्णतया शुद्ध व्याप्ति सम्बन्ध नहीं बंठता, श्र्थातु विद्वत्ता श्रौर मनुष्यता का पूर्णरूप से 
सही-सही व्याप्ति-सम्बन्ध नही बैठता । यहाँ पर हेतू में दोष होने से सव्यभिच।र हेत्‌ 
हुआ । किन्‍्तू श्रगर हम यह कहें कि जल शीतल है क्योंकि श्रग्ति पर रखा था, यह 
विरुद्ध हेतु है। इसी प्रकार से फुलचन्द चलने वाला है क्योंकि उसमें चलने की सामथ्य 
नहीं है ॥ 

(३) सत्प्रतिपक्ष (प्रकरण सम) 

सत्प्रतिपक्ष:--इसमें साध्य को सिद्ध करने वाले हेतु के साथ-साथ ही साध्य के 
प्रभाव को भी सिद्ध करने वाला दूमरा हेतु होता है, जिसकी प्रेबलता व दाक्ति किसी 
भी प्रकार से कम नहीं होती : यहाँ साध्य को सिद्ध करने वाला हेतु सत्प्रतिपक्ष हेतु कह- 
लाता है | इसमे दोनों हेतु समान शक्ति वाले होते हैं। श्रर्थात्‌ पक्ष के समान बल वाला 
प्रतिपक्ष भी विद्यमान रहता है, जो साध्य के भ्रभाव को सिद्ध करता है। विरुद्ध हेत॒ 
साध्य का श्रभाव ही सिद्ध करता है। सत्प्रतिपक्ष हेतु साध्य के भाव को तो सिद्ध करता 
ही है किन्तु उसके साथ साथ दूसरा समान बल वाला, साध्य के प्रभाव को सिद्ध करने 
वाला, हेतु भी वतंमान रहता है | जहाँ एक विशिष्ट हेतु वाले अनुमान के लिगमन के 
विपरीत सिद्ध करने वाला श्रनुमान हो सकता है, उस स्थल पर पहला हेतु सत्प्रतिपक्ष 
कहा जाता है । ये दोनों ही भ्रनुमान समान बल वाले होते हैं । जिस हेतु के मुकाबले में 
एक दूसरा ऐसा हेतु विद्यमान हो जो कि उसके साध्य के प्रभाव को सिद्ध करता है, उसे 
सत््रतिपक्ष कहते है। उदाहरण र्थ--- 

(१) शब्द नित्य है--(प्रतिज्ञ।) 

(२) क्योंकि सुनने योग्य है जैसे शब्दत्व--(हैत) 

इसके विपरीत दूसरा अ्रनुमान यह हो सकता है, शब्द अनित्य है, क्योंकि उत्पन्न 
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हुमा है जैसे घट, १८ श्रादि । शिफ्रमिक, 
इस प्रकार से जहाँ हम दूसरा इस प्रदार का हैतु पाते है जो हल देने के द्वारा 
प्राप्त निष्कर्ष के विपरीत निष्कर्ष प्रदान करता है बेटों पदले हेंतू, को है श्यतिपक्ष 
हेतु कहते है । 
सत्प्रतिपक्ष हेतु भौर विरुद्ध हेतु मं प्न्तर है। जिस साध्य की सिद्धि हम करने जा 
रहे हैं, विरुद्ध हेतु उसके विपरीत को सिद्ध करता है। सर्त्प्रा।पढ हेतु में अन्य देते के 
द्वारा साध्य के विपरीत प्रनुमान किया जाता है। 
(४) आखसद्ध हेतु 
अभिद्ध हेतु--परामशं में असिद्धि दोष होने से प्रसिद्ध हेत होता है। “प्र्थात्‌ 
व्याप्तिमद्धित पक्षधमंता का ज्ञान ही परामशं है । 
परामश के अग 
परामश को सम्पन्न करने वाले तीन प्रकार होते हें: --- 
(१) पद्षाता । 
(२) पक्षधरम ता । 
(३) व्याप्ति । 
इन तीनों में से किसी की भी भ्रसिद्धि के कारण असिद्ध हेह्वामास होना है | 
असिद्ध हेत्वाभास 
असिद्ध हेत्वी भाव तीन प्रकार का होता है; -- 
(१) प्राश्नयासिद्ध | 
(२) स्वरूपासिद्ध । 
(२) ग्याप्यतवाध्तिद्ध । 
()) आशभ्रयसिद्ध 
प्राश्नय सिद्ध/--“स्य हेतोराश्रयों वावगम्यते सः आ्राश्रयासिद्ध:!* अ्र्थात्‌ जिस 
हेतु का भ्राश्रय ही सिद्ध न हो, वहाँ प्राश्रयासिद्ध हेत्वाभास होता है। जिस प्रनुमान में 
पक्ष का भ्रस्तित्व ही प्रसिद्ध होता है, वह श्राश्नया सिद्ध कहलाता है। देत के द्वारा पक्ष 
में ही साध्य की स्वापना की जाती है। पक्ष में ही हेतू रहता है, औ्रौर पक्ष में ही साध्य 
का विद्यमान रहना सिद्ध किया जाता है। श्रगर स्वयं पक्ष ही का भ्रस्तित्व न हो तो फिर 
हेतु का ज्ञान वहाँ कैसा ? भौर हेतु के ज्ञान के होने पर भी साध्य की सिद्धि नहीं हो 
सकती क्योंकि पक्ष है ही नहीं । यथार्थ हैतु को पक्ष में प्रावश्यक रूप से रहना चाहिये * 
हेतु के प्रावश्यक रूप से पक्ष में रहने को ही पक्षधर्मता कहते हैं, किगतू जब स्वयं पक्ष द 
ही सर्वथा प्रसत्‌ है तो फिर पक्षधमंता ही क॑से हो सकती है । प्र्थाव्‌ हेतु पक्ष के न रहने 
पर कसे रहेगा ? पक्ष की श्रसत्ता, यथार्थ निष्कर्ष प्रदान करने वाले यथार्थ हेतु से रहित 
होगी । इस प्रकार से इसका प्र यह होता है कि हेत के भ्राश्रय पक्ष ही की जब पत्ता 
नहीं है, तो यथार्थ हेतु की भी सम्भावना नही है । 
उदाहरण रूप से *---- 
(१) प्राकाश-कुसुस सुगन्ध वाला है--(प्रतिज्ञा) 
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(२) क्योंकि वह फुल है-- (हे) 
(४) जो-जो पृथ्वी का फूल हाता है, वह-वह सुगन्धित होता है | जैसे गुलाब श्रादि-- 
(उदाहरण) 
यहां हेतु है फुल प्रोर पक्ष है श्राकाश कुसुम | जब श्राकाश कुसुम का होना ही 
प्रसम्भव है, तब फ़िर साध्य श्रौर साधन का प्रव्न ही नहीं उपस्थित होता। श्राकाश 
. कु१म तो होता ही नहीं | प्रत: जिस हेतु के हरा यहाँ साध्य की सिद्धि करने जा रहे हैं, 
वह हेतु प्राश्नयसिद्ध है क्योंकि यहाँ पर पक्ष, प्राश्नय, ही भ्रसिद्ध है, तो उसमें हेतु का 
रहना पुणंतया काल्पनिक हुआझा । ऐसे हेतु को झ्राश्नयसिद्ध कहने हैं ॥ 
(२) €वरूपा सिद्ध 
स्वरूपासिद्ध--यस्य छेतोराश्रयों नावगम्यते सः स्वरूपासिद्ध:?? धर्थात्‌ जहाँ पक्ष 
में हेनु का प्रभाव होता है, वहां स्वरूपासिद्ध होता है| स्वरूपासिद्ध हेतु तब होता है, 
जबकि हेतु इस प्रकार का हो जो पक्ष में नहीं रह सकता । यह पक्ष में हेतु के नहीं पाये 
जाने पर ही होता है । पक्ष के यथार्थ होते हुए भी हेतु का स्यरूप ऐसा हो जो उसमें 
नहीं रह सके । यहाँ पक्षधर्मता में दोष श्रा जाता है | पक्षधमंता में हेतु पक्ष में रहता 
है, किन्तु यहाँ पक्ष में हेत्‌ का रहना श्रभम्भव है। 
उदाहरण के रूप से:--- 
(१) तालाब अ्रग्निमय है-- (प्रतिज्ञा) 
(२) क्‍योंकि वह धृम्रमय है-- (हेतु) 
(३) जहां-जहां धृमञ्न होता है, वहां-वहाँ श्रग्नि होती है, ज॑से रसोई घरमें । (उदाहरण) 
इस दृष्ठान्त में हेतु 'धूम्र' के ढ्वारा हमें निगमन नहीं प्रास हो सक्तो, क्योंकि 
धूम्र स्‍्वय ही तालाब में विद्यमान नहीं रहता । हेतु स्वयं यथार्थ होते हुए भी भ्रगर वह 
पक्ष में मौजूद नहीं हैं, तो साध्य की स्थापना नहीं कर सकता | भ्रतः साध्य की 
स्थापना के लिए पक्षधमंत्त्र श्रति प्रावश्यक है। 
(३) व्याप्यल्वा सिद्ध 
व्याप्यत्वासद्ध--उपाधि युक्त हेतु को व्याप्यत्वासिद्ध कहते है । व्याप्ति सम्बन्ध के 
बिता अनुवान नहीं किया जा सकता प्रर्थात्‌ व्याप्ति श्रनुमान का प्रावश्यक अ्रंग है | 
जहां पर व्याप्ति सम्बन्ध दोषपूर्णा होगा, वहाँ पर प्रनुमान भी दोष पूर्ण हो जायेगा । 
ऐसे प्रनुमान को व्याप्यत्वासिद्ध कहते हैं ॥ 
व्याप्यत्वासिद्ध के भेद 
व्याप्ति में दो प्रकार के दोष उपस्थित हो सकते हैं--- 
(१) व्याप्तिसिद्धि $ प्रमाण का प्रभाव । 
(२) व्याप्ति का उपाधि युक्त होना । 
(१) व्याप्निसिड्धि के प्रमाण का अभाव 
ठ्प्रा सिसिद्धि के प्रमाण का प्रभाव-व्यात्ति प्रनुमान का एक श्रावश्यक्र श्रोर 
निश्चित श्रंग है । व्याप्ति की सिद्धि के लिए हृष्टान्त भ्रति श्रावश्यक है | दृष्टान्त के 
ढ्वाराही हम व्याप्ति को व्यक्त करते हैं। दृष्टान्‍्त ऐपा होना चाहिए जो वादी' ग्रौर 
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प्रतिवादी दोनों को मान्य हो । जैसे: -- 
/) पवत प्रग्निमान्‌ है-- (प्रतिज्ञा) 
(२) क्योंकि धृमयुक्त है-- (हेतु) 
(३) जो-जो धृञ्रयुक्त होता है, वह बह श्रग्ति वाला होता है, जैसे रसोईवर-- उदाहरण 
इस अनुमान में ऐसा हृष्टान्त दिया गया है जिसको वादी और प्रतिवादी दानों 
ही मानते है, क्योंकि रसोई घर में धृम्र श्लौर अश्रग्ति के साथ साथ रहने को कोई भी 
प्रस्वीकार नहीं कर सकता | ऐसे ही दृष्टाननों पर व्याप्ति को आरधा।रत होता चाहिये । 
इसके विपरीत श्रगर कोई इस प्रकार का दृष्टान्त न प्रात्त हो, जिमके द्वार। व्याप्त 
निद्चिचत की जा सके, तो ऐसी व्याप्ति पर किया गया भ्रनुमान भी अ्रस्तिद्ध ही रहेगा । 
रदाहर ण!र्थ :--- 
(१) शब्द क्षणिक है-- (प्रतिज्ञा) 
(२) क्योंकि बह सत्तावान है-- (हेतु ) 
(३) जो जो सत्तावान हैं, वे सब क्षणिक हैं, ज॑से बादल-- (उदाहरगा) 
यहां 7१२ सत्तावान घौर क्षणिकता को सिद्ध करने वाला हृष्टान्त ठीक नहीं है, 
क्योंकि उममें इन दोनों का रहना सबको मान्य नहीं हो सकता | कोई भी सत्तावान्‌ 
बस्त क्षरिक नहीं है, क्योंकि वे एक क्षण से भ्राॉधक रहने वाली होती है। इस स्थल पर 
वादी तथा प्रतिवादी दोनों को मान्य हृष्टान्त ध्राप्न न होने से ध्याप्ति दोषपूर्ण हो जाती 
है, इसलिये यहां पर व्याप्यत्वाप्रिद्ध हेत्वाभास होता है। 
डपाधियृक्त हेतु के कारण 
उपाधियुक्त हेतु के कारण: जिम अनुमान में इपाधियुक्त व्याप्ति होती है; उस 
भ्रनमुमान में व्याप्यस्वाधिद्धि हेत्वाभास हो जाता है । उपाधि उसे कहते हैं जो साध्य का 
व्यापक हो, किन्तु साधन का व्यापक न हो । साध्य के अधिक रण में रहने वाले प्रत्य- 
स्ताभाव का प्रप्रतियोगी होना, साध्य का ढयापक होना है, श्ौर साधन के साथ उपाधि 
का प्रभाव होना, सावन का अव्यापक होना कहा जाता है। उदाहरण के रूप से - 
(१) पवेत धुमवान्‌ है--(भतिज्ञा) 
(२) क्योंकि अ्रग्नि वाला है - (हेतु) 
(३) जो-नब्ञो प्रसिवान्‌ होते हैं, वे धुयवान होते हैं, ज॑से रसोईबर--(उदाहरण) 
अग्ति के साथ-साथ सबंथा धूम नहीं रहता, यह तो केवल भीगी लकड़ी के संयोग 
से ही रहता है । जब तक भीगी लकड़ी नहीं होगी, तब तक अग्नि धुमवान नहीं हो 
सकती | अ्रतः श्रग्नि धुम को सिद्ध करने के लिये भीगी लकड़ी के संयोग की श्रावह्यक्रता 
होती है; इसे ही उपाधि कहते हैं, जिसका धूम के साथ आ्रावश्यक रूप से रहना होता है, 
लेकिन अभग्ति के साथ इसका प्रावश्यक रूप से रहता नहीं होता इसलिये जहाँ-चहाँ प्रात 
है, वहीं-बहीं धूम है. यह व्याप्ति उपाधियुक्त व्याप्ति हुईं। ऐसी उपाध्युक्त व्याप्ति के 
द्वारा साध्य की सिद्धि नही ही सकती । ऐसे स्थल पर जहाँ पर स्रोपाधिक हेतु होता है, 
बहु भनुमान दोषपुर्ण हो जाता है। ऐसे स्थल पर व्य.प्यत्वासिद्ध हेत्वाभास होता है। 
इसका दूसरा उदाहरण भी नीचे दिया जाता है;--- 
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(१) नारायण सिंह विद्वान है (प्रतिज्ञा) 

(२) क्योंकि वह काशी में रहता है-- हेतु 

(३) जो-जो काशी में रहते हैं, सो-सो विद्वान होते हैं, जंसे गोपीनाथ कविराज--- 
(उदाहररसा) 

यहाँ भी व्याप्ति उपाधि युक्त है; क्योंकि काशी में रहने मात्र से कोई विद्वान नहीं 
, हो जाता । जो परिश्रम से प्रध्ययन करेगा वही विद्वान होगा । यहाँ “परिश्रम से प्रष्ययन 
करना” रूप उपाधि युक्त ध्याप्ति है | श्रत: यहाँ पर व्याप्यात्वासिद्ध हेत्वा भास हुआ्ना । 

बाधित हेतु 

बाधित हेतु--जहाँ पक्ष में साध्य की सिद्धि प्रन्य प्रबल प्रमाण के द्वारा बाधित हो 
जाती हो वह हेतु बाधित हेतु कहलाता है । श्रर्थात्‌ पक्ष में साध्य के न होते हुये भी जब्र 
हेत के द्वारा साध्य की सिद्धि की जाती है, तो ऐसे स्थल में बाधित हेत्वामास होता हैं । 
यहाँ पर प्रनुमान के द्वारा पक्ष में ऐसे साध्य की स्थापना की जाती है, जो प्रबल प्रमाणों 
के द्वारा पक्ष में बाधित है। ऐसे स्थलों से भ्रविद्यमान वस्त्‌ की सत्ता की स्थापना करने 
के कारगा हेतु दोषपूर्णा होता है; जिसके फलस्वरूप वह श्रनतुमान भी दोष पूर्ण हो जाता 
है, ज॑ से -- 

(१) प्रर्नि शीतल हैं--(प्रतिज्ञा) 

इस प्रतिज्ञा को सिद्ध करने के लिये जो भी हेत्‌ दिया जायेगा, बही हेत दूषित 
हो जायेगा, क्योंकि ग्रग्नि पक्ष में शीतलता साध्य का होना, प्रबल प्रत्यक्ष प्रणण से 
बाधित है। प्रत्यक्ष के ढ्वारा सभी यह जानते हैं कि श्रग्नि उष्णा होती है श्रौर वहु कभी 
भी शीतल नहीं हाती । अ्रनुमान तो उस स्थल पर किया जाता है, जहाँ पर प्रत्यक्ष के 
द्वारा ज्ञान नही प्राप्त होता, किन्तु जब धत्यक्ष के द्वारा हमको यथार्थ ज्ञान प्राप्त हो रहा 
है, प्रौर फिर हम उसको प्रनुमान के द्वारा विपरीत सिद्ध करना चाहें, तो वहाँ पर 
बाधित हेत्वाभास होगा । 

बाधित हेत , सत्प्रतिपक्ष से भिन्‍न है, क्योंकि बाधित हेत्वाभास में तो साध्य भ्रन्य 
प्रबल प्रमाण के द्वारा भ्रसिद्ध होता है, किन्‍्तू सत्प्रतिपक्ष में इस प्रकार से साध्य का कोई 
बाघ नहीं होता, जिन्‍तु उसमें दूसरे समान बल वाले हेत॒ के द्वारा साध्य को विपरीत 
विद्ध किया जाता है; किन्तु जब उन दोनों में से कोई भ्रत्रिक बल वाला हो जाता है तो 
उस स्थल पर सत्प्रतिपक्ष हेतू बाधित हेत्वाभास में परिवर्तित हो जाता है। (क्रमश:) 


पाश्रात्य दर्गन के ऐतिहासिक 
निष्कषे 


नारायण विष्णु जोक्षी 

प्रभी तक हमने प्राचीन श्रीक दर्शन की मीमासा १; । उससे हमने यह निष्णपं 
निकाला कि जो सत्ता दरश्नशास्त्र का मुलाधार है उसकी उपलब्धि जान की जिसी भी 
पद्धत से कदापि नहीं हो सकी । उसके लिये हमें सत्तात्मक हृष्टि कोगा को ही श्रपताना 
होगा । 

पाइचात्य दर्शन के आधुनिक युग में हम इसी सत्य की निर्षेबात्मक प्रनीति होती 
है । जिन झ्रांधुनिक दाशनिको ने सत्तात्मक दृष्टिकोण से मुंह मोड़कर ज्ञानात्मक हृष्टि- 
कोणा को ही दर्शनशास्त्र का आधार माना है उन्हें *एक एवं ग्रमेक'? की समस्या को 
हल करने में पद पद पर ग्रनेक कठिनाइयों का सामना करना पड़ा है। जब बार-बार 
प्रनेक मनीषी दाहनिकों के प्रयास इस प्रकार बेकार साबित हुग्रे तब पुनश्च समकालीन 
दशनिकों को प्राचीन ग्रीक दहन में प्रभिव्यक्त सत्तात्मक दृष्टिकोगा का ही अ्रवलब 
करता पड़ा | यदि इस बांत को हम ध्यान में रकखें तो न केवल पाइचात्थों के आधुनिक 
एवं समकालीन दर्शन के इतिहास को सममभने में ही हमें सुत्िधा होगी किस्तू उसके 
द्वारा समस्त दाह्वनिक चिन्ता का, फ़िर वह कहीं की भी हो, यथार्थ मुल्यांकन करने में 
बड़ी सहायता पहुँचेगी 

ग्राइये, भ्रव हम प्राचीन शरीक युग से प्रधुनिक युग की श्रोर मुड़ें । बंपे तो इस 
युग का प्रारम्भ बारहवीं शताब्दी के श्रंत से हो, जबकि ह्ञान का पुनर्जागररा 'रि28- 
858/06 ) हुप्रा तब से माना जाता है, तथापि उसका सम्पूर्ण प्राविभाव फ्रेंच दाइनिक 
रेने देकाते (१५६६-१६५०) के विचार-मंश्रत में मिलता है । 

देकाते के समप्र दर्शन की परिस्थिति बहुत ही पनुकम्पनीय थी। खिदचन धर्म की 
प्रस्थापता से ही दर्शन को धर्म का दांस बना दिया गया था। जखिह्चन धर्म के श्राधार 
, प्रन्थ बायबल में कुछ ऐसी मान्यतायें निहित थीं कि जिनका प्रत्यक्ष श्रनुभव से सुतरा 
सम्बन्ध तहीं था । यह बात सत्य है कि बायबल की शक्राध्यात्मिक >ीवन विषयक प्रान्य- 
* 
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ताएं प्रपनी अपनी सुक्षमता एवं श्रतींद्रियता के कारण बहुत लम्बे भ्रसे तक श्रद्धूती 
रहीं तथापि बाह्य जगत विषय्रक् मान्यताग्रों की स्थिति बारहवीं शताब्दी के लगभग 
वेज्ञानिक अनुसन्धानो के कारण डाँवाडोल हो गई । उदाहरणार्थ बायबल के अनुसार 
पृथ्वी एक स्थिर गोल है प्रौर बाकी सारे गोल, जिनमें सूर्य का भी अंतर्भाव किया गया 
है. चल है और वे पृथ्वी के प्रासपास घूमते हैं। सर्वप्रथम, कोपरतिकस्‌ ने खगोलों की 
गति का समीचीन प्रध्ययन कर यह बता दिया कि बायबल की यह धारणा सरासर 
गलत है | बायबल की एक और मान्यता थी । वह यह कि परमेश्वर ने समस्त बित्व 
की उत्पत्ति केबल एक सप्ताह के प्रंदर ही की । जब्र लिग्रोनार्डो डौ० विची ने श्राल्पस 
पव॑त की ग्रधित्यक्राप्रों पर गहरी बर्फ की तह के नीचे गड़े हुये कुछ श्रज्ञात पशुश्रों के 
कंक्राल देखे तब उमने इस घारणा को भी गलत साबित कर यद्व बताया कि जीव सृष्टि 
की उत्पत्ति प्रौर विकास ऋरमश: हुप्रा है घौर उमर लिये करोड़ों वर्ष लगे होंगे। प्रागे 
चलकर डाबविन ने श्रपने विकासवाद नामक सिद्धांत द्वारा लिग्रोनार्डो की बात को श्रनेक 
प्रकाट्य प्रमाण देकर नि:ःसदिग्ध सत्य का रूप दे दिया | इस प्रकार ज्यों ज्यों बायबल 
में ग्रथित स्थापनाग्रों का दिवालियापन साबित होने लगा त्यों त्यों उसकी सत्यता के 
विषय में लोगों के मन में दुविधा होने लगी । वे सोचने लगे कि घधमंग्रन्थ सत्य का 
प्राधार नहीं माने जा सकते । सत्य की संप्रासि के लिये विशेषतः वेज्ञानिक पद्धति का 
ही प्रवलब करना नितान्‍त पग्रावश्यक है । 
देकात॑ ने जब यह जाना तब उसको धामिक अ्रंघश्रद्धा से प्रभ्भूत तत्कालीन 
तत्वज्ञान पर तरस प्राने लगा | जो तत्वज्ञान श्रंधा हो उससे हमारे मत को भला कंसे 
सन्‍्तोष हो सकता है ? तत्वज्ञान तो निःसदिग्ध, विशद ग्लौर सुप्पष्ठ होना चाहिये। 
देकातें के प्रनुपार, इस प्रकार के ज्ञान का प्रादर्श हमें यूक्लीड की भूमिति में मिलता है। 
कुछ ऐसी मूलभूत परिकल्पनाग्रों से जोकि नि:संदिग्ध, विशद एवं सुस्पष्ट हों हम तक की 
निगमन प्रक्रिया (26000५४४ 7698507]7 3) के ढ्वारा ऐसी श्रन्य परिकल्पनाश्रों को 
हूढ़ सकते है जोकि उनमें श्रं्ताहत हों तथा जिनके सत्य के विषय में हमें कोई सम्देह 
नहीं हो सकता | श्रपने सत्यों की नि:स्ंदिग्धता के हेतु तत्वज्ञान को भी भूमिति की इसी 
पद्धति का ग्रतवलम्ब करना नितान्‍त ग्रावश्यक है। अ्रपने तत्वज्ञान विषयक जितनों में 
देकातें ने यही उचित समभा कि तत्वज्ञान की पद्धति वही हैं जो कि भूमिति कौ है। 
(72800प7786 07 770700 7. ॥) भूमिति की पद्धति को भ्रमल में लाने के 
लिये हमें चार बातें ध्यान में रखनी होंगी: -- 


१. हम कदापि ऐसी बात पर विश्वास न करें जोकि विशद, सुरपष्ट एवं सर्वे 
संशयों के परे न ही अ्रपने विचारों को हमें किसी पुर्व ग्रह एवं गलत घारणाओं से 
दृषित नहीं होने देना चाहिये । 

१. किसी भी समस्या को हल करने के लिये जहाँ तक हो सके उसको विभिन्न 
अंगों में बॉँटकर विश्लेषण करना चाहिये । 

” “+ ३, हमें प्रपले विचारों की गतिविधि पर इस प्रकार नियन्त्रण करना चाहिये कि 
सरल से सरल विषयों से प्रारम्भ कर हम क्रमदा: जटिल की श्रोर बढ़ते चले जायें। इसी 
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प्रक्रिया के दौरान में हमें अपने विचारों में इस प्रकार का सम्बन्ध स्थापित क्र देता 
चाहिये कि पूर्ववर्ती विचार का दूसरा भ्रनुशतत्ती बन जाय । 

४. ग्रत में श्रपतती विचार कक्षा के अदर हमें निःशेषकहूत से सारे विषयों का 
अंतर्भाव कर देना चाहिये | (वही) 

ग्रपनी पद्धति के इस स्पष्ठी करण से देकाते के मन का भाव एकदम प्रकट हो 
जाता है। यदि दर्शन की समस्या को हल करने के लिये भूमिति की पद्धति ही का 
प्राश्रय लेना पड़े तो दर्शन भी ज्ञानात्मक दृष्टिकोग़ा के अंदर समाविष्ट हो जाता है। इस 
का यही श्रथं है कि सत्ता ज्ञान की प्रनुगामिती है। दर्शन में ज्ञानमीमांसा के प्राबल्य से 
क्या दुष्परिणाम होते हैं उन्हें श्रब हम भलीमाँति जानते है । हमें प्रब केवल यही देखना 
है कि देकात॑ के दहन में उनका प्रादुर्भाव कंसे हुग्ना । 

भूमिति की पद्धति के अनुसार डेकाते श्रपने श्रनुभव के प्रत्येक विषय को संदेह की 
दृष्टि से देखता है। किसे मालूम कि जो वस्तु मुझे सत्य प्रतीत हो रही हा बह भ्राभास- 
मात्र ही हो ? कया स्वप्न में हम जिन हश्यों को देखते हैं वे प्रत्यक्ष देखे हुये हृष्यों से 
किसी प्रकार कम होते हैं ? तो फ़िर प्रत्यक्ष पर ही हमें क्‍यों श्रघधिक विश्वास रखना 
चाहिये ? देकात के प्रनुसार, न केवल संवेद्य विषय ही संदेहात्मक है किन्‍्तू भीतिक 
विज्ञान, ज्योतिष, आायुवेदादि विज्ञानों की स्थापनाएं भी कम संदेहात्मक नहीं हैं । यहाँ 
तक कि गणित शास्त्र भी इस सर्वव्यापी संदेह से अछूता नहीं रह सकता । 

तब फिर क्या रह जाता हैं ? यदि श्रनुभव का प्रत्येक विषय संदेहग्रस्त है तो इस 
का य़ी ग्रर्थ हुआ कि सत्य है ही नही । ठोक यहीं ड्ूबते हुए को जिस प्रकार तिनके का 
सहारा मिल जाय उस प्रकार देकाते को एक विशद एवं सुस्पष्ट सत्य की प्रनुभूति हुई । 
यह सत्य कौन सा है ? इस विषय में देकात कहता है कि यदि यह मान लिया जाय कि 
हमारे प्रनुभव के समस्त विषय संदेहात्मक हैं तो क्या जो संदेहकर्ता है वह भी संदेहात्मू 
है ” नहीं | कदापि नहीं । मैं सोचता हूँ ग्रत: मैं हु । ((०९20 6780 $0॥) संदेह 
करने वाले का प्रस्तित्व संदेहातीत है। 

संदेह के उफनते हुये सागर में यह स्थापना ही वह हृढ़ चद्ठान है जो कि देकात के 
अनुभार तत्वज्ञान का भ्रडिग भ्राघार बनाई जा सकती है। इस स्थापना को मूलाधार 
मानकर हम उममे संलग्त श्रथवा संनिहित भ्रन्य स्थापनाप्रों की प्रोर बढ़ सकते है। इस 
विषय में देकात का ही भ्रनुगसन करना उचित होगा । 

यदि हम मानलें कि “मैं सोचता हू' श्रत: मैं हूँ यहु एक विशद एवं सुस्पष्ट विधान 
है प्रत; स्वयं प्रकांधा सत्य है तो उस पर विचार करने पर यह पता चलेगा कि उसमें 
का “सोचने बाला मैं” एक परिमित शक्तिवाला द्रव्य है। जिसे हम भ्रपना श्रह॑ मानते 
हैं वह देकाते के घनुसार हमारे विचार, भावना तथा इच्छाशक्ति की तहद्द में एकात्म 
प्राध्यात्मिक भ्रधिष्ठात अ्रथवा द्रव्य (5]977009] $005(87006) के रूप में विद्यमान 
है। किन्तु उसकी शक्ति परिमित होती है । प्रतः स्वाभाविकत: हमारे मनमें यह विचार 
पैदा होता है कि प्राखिरकार इस श्रहुं का कारण क्या है ? परिमित होने के काइग यह 
भ्रहूं स्वयंभू तो निश्चित नहीं है ? तो फिर इसका उत्पत्ति कारण निद्दितत एक ऐयपी 


| 


प्रगरिमित ईश्वरीय शक्ति होनी चाहिये जो स्वयंभू हो, परिपूर्ण हो, दोषरहित हो | यह 
विचार देकातें की पहली स्थापना से जुड़ा है। श्रत; वह भी उसीके श्रनुसार नितान्त 
सुस्पष्ट एवं स्वयं प्रकाश सत्य माना जा सकता है। 
देकाते की दूसरी स्थापना को ईइवर का अस्तित्व विषयक प्रमाण ((00]68 
08] 9700) मानो गया है। उसकी प्राधार भूत कल्पना यह है कि यदि कोई विचार 
- धृुस्पष्ठ तथा तके की दृष्टि से प्रावश्यक हो तो उस विचार के श्रनुरूप श्रस्तित्व का होना 
. श्रनिवाय॑ है। उदाहरणार्थ॑, भूमिति में जब हम यह सिद्ध करते है कि किसी त्रिश्रुज के 
तीन कोश मिलकर दो समकोरा के बराबर होते है तब हम भले ही इस बात का अश्रन्यक्ष 
से मिलान न करें तो भी उसकी सत्यता के विषय में हमारे मन में कोई सदेह नहीं 
होता । ठीक उसी तरह जब ईश्वर विषयक कल्पना तकंसंगत हो गई तो उसके श्रस्तित्व 
के विषय में भी हमें कोई सदेह नहीं होना चाहिये । 
(70800प756 07 (९४॥06, ?!. 7५ ) 
ग्रब यदि हम यह मात ले कि इंश्वर श्रपरिमित दाक्ति से सम्पन्न परिषूण तथा 
स्वयभू ग्राध्यात्मिक भ्रधिष्ठान हैं तो उससे एक श्ौर तकंसगत श्रनुमान निकाला जा 
सकता है । यदि ईह्वर परिपूर्ण है श्रोर यदि वह मेरी अ्रात्मा का उत्पत्ति कारण है तो 
निश्चित ही वह मेरे शरीर से साथ साथ ही समस्त बाह्य जड़ जगतु्‌ का भी उत्पत्ति 
कारणा माना जा सकता है | यह सच है कि प्रारम्भ में देकाते ने बाह्य जगत्‌ को मिथ्या 
माना था । कि मानव की पध्रैज्ञ। समूचे सत्य का श्राकलन करने में श्रसमर्थ होती है । 
प्रत: उसके प्रज्ञान के कारण कई बातें भ्रन्ततोगत्वा भूठी साबित होती हैं किन्तु चूंकि 
परमेश्वर की प्रैज्ञा परिपूर्ण होने के नाते श्रज्ञान से भ्रभिभूत नहीं है प्रत: उसमें सत्य का 
सम्पूर्ण हप से श्राविभाव होता है पुन: हम भले ही बाह्य जगत्‌ के विषय में भ्रातिमूलक 
धारणा बना लें किन्तु यह तक॑ कि जिस ईदवर ने इसे बनाया वह केवल हमे धोखा 
देने के लिए ही बनाया परमेश्वर की कल्पना से सुसंगत नहीं है ईधह्वर परकारुणिक एवं 
दयामय है । उसके मनमें परिमित प्रात्माश्रों को धोखा देने क्री इच्छा का होना स्वेथा 
भ्रकल्पतीय है । इस प्रकार ईश्वर की परिकल्पना के भ्राधार पर देकात॑ बाह्य जगत के 
प्रस्तित्व को मान लेता है । 
इस प्रकार देकाते ने हमारे सामने तीन सत्य प्रस्थापित किये; १. परिमित श्रात्मा; 
२. अपरिमित शक्ति सम्पन्न एवं परिपूर्ण परमेश्वर; तथा ३. परिमित जड़ जगत्‌ । 
देकाते के दशन का मूल्यकिन :-- जिन तीन दाशंनिक सत्यों की देकात॑ ने 
प्रस्थापना की है उनका यथार्थ रूप जानने के लिए उनकी अश्ररिस्टॉटल द्वारा प्रस्तुत 
किये गये व्यक्तित्व के चार कारणों से तुलना करना श्रवद्यक है | हम देख चुके हैं कि 
व्यक्तित्व की व्या्या करने के लिए श्ररिस्टॉटल ने चार कारणों की श्रोर हमारा 
ध्यान खींचा था। वे कारण हैं (१) उपादान कारण; (२) परिकल्पना कारण; 
(३) पर्यंचसान कारण तथा (४) उत्पत्ति कारण | देकाते के तीन सत्य यानी परिमित 
जड़ जात, परिमित शभ्रात्मा एवं श्रपरिमित परिपुर्णा परमेश्वर श्रपने वास्तविक रूप में 
क्रमशः भरिस्टाटल के उपादान कारण, परिकल्पना कारण एवं पर्यंवसान कारणा के 
“ हीभिन्न पर्याय हैं। उममें केवल यही भेद है कि भ्नरिस्टा टल के तीन कारण एक दूसरे 
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नहीं किये जा सकते क्योकि वे ज्ञान की क्रिया में अन्तहित विशेष (?िक(0प)४7) 
एवं सामान्य । (77५8758!) के ही समान हैं । सामान्य का ग्रस्प्त्वि विशेष से पृथक 
नहीं माना जा सकता। विशेष का सम्यक्‌ आकलन करने के जिए ही हम सामान्य का 
उपयोग करते है । जब कोई अपनी उंगली से बताकर यह पूछता है; वह क्‍या है ? तब 
मैं उत्तर देता हुँ; वह टेबिल है। इस उत्तर से यदि प्रइनकर्त्ता का समोधान हो जाय तो 
उसका ग्रथ यही हुश्रा कि मैने उसके द्वारा निर्दिष्ट विशेष में सामान्य परिकल्पना का 
समन्वय करदिया शलौर इस प्रकार उसको विशेष यथाथ का ज्ञान कराने में सहायता 
पहुंचाई । यद्यपि यह सच है कि प्रदन कर्त्ता ने विशेष की श्रोर ही इन्गित किया था श्रौर 
मैंन अपने उत्तर में सामान्य की शोर सकेत किया हो तब भी हम दोनों के सामने स्थित 
सवेध वस्तु मे विशेष श्रौर सामान्य एकत्रित ही समन्वित होते हैं। 

जो बात उपादान एवं परिकल्पना कारणों के पारस्परिक सम्बन्ध के विषय में 
कही जा सकती है वही इन दो कारणों का पयंवबसान कारण से जो सम्बन्ध है उसके 
विषय में भी चरितार्थ है। परिकल्पना की साम|न्‍्यता में श्रथवा व्याप्ति में एक प्रकार 
का श्र णीक्रम होता है । थथा, ठेबन से फर्नीचर श्रधिक व्यापक है, फर्नीचर से जड़वरुत 
प्रधिक व्यापक, जड वस्तु से वस्तु भ्रधिक व्यापक है। यदि हम इसी क्रम के श्रतुसार 
थ्रागे बढ़ते चले जायें तो अश्रंत में हम ऐसी परिकल्पना तक पहुँच जायेंगे कि जो प्रपनी 
व्यापकता में प्रन्यतम होगी । यही अंतिम परिकल्पना प्ररिस्टॉटल का पर्यवसान कारण 
के द्वारा हम ग्रपने अनुभव में सुव्यवस्था ला सकते हैं। इससे यह स्पष्ट है कि उपादान, 
परिकल्पता एवं पर्यंचसतान कारणों का परस्पर घनिष्ठ सम्बन्ध है | वस्तुत: प्ररिस्टॉटल ने 
इसी बात पर काफी जोर दिया था । किननु देकातें ने ठीक इसी बात को नज़रन्दाज़ कर 
दिया । ज्ञान में जो विशेष, सामान्य एवं प्रंतिम परिकल्पना एकत्र मिल जाते है उनके 
सस्त्रन्धों का बिच्छेद कर देकाते ने उनमें जबरदस्त खाई निर्माण कर दी । देकातें के 
अ्रनुसार, परिमित आत्मा का परिसित बाह्य जड़ता से कोई प्रत्यक्ष सम्बन्ध नहीं है । 
यह मानते हुए कि वास्तविक श्रनुभव में दरीर एवं श्रात्मा के बीच पारस्परिक अभ्रादान 
प्रदान हर घड़ी चलता रहता है। तब भी देकाते के प्रनुतार उनका सम्बन्ध श्रप्रत्यक्ष है। 
प्रात्मा का सम्बन्ध परमात्मा से जोड़कर फिर देकातें ने परमात्मा के साध्यम से बाह्य 
जड़ जगत्‌ की श्रोर सक्रमण क्रिया । प्रत्यक्ष को पश्रप्रत्यक्ष बना कर श्रपती समस्या को 
ग्रधिक जटिल बनाने वाले सहाभाग को क्या कहा जाय ? 

देकाते के दर्शन में प्रौर भी एक्र बात का प्रभाव तीथ्रता से खटकता है । श्ररिस्टा 
टल ने उपयु क्त तीन कारणों के प्रतिरिक्त एक चौथा कारण भी बताया है + वह है 
उत्पत्ति कारण | यह काररण प्रन्य तीन कारणों से एकदम भिन्न है । उपादान, परिकल्पता 
तथा पर्यवसात कारण हमें सदेव समीम (708) को कक्षा दो में रखते हैं, उनको 
उपयोग कैवल बुद्धिगम्य ज्ञान का नियंत्रण करने के हेतु ही होता है । भस्तीम (770/6) 
तत्व का प्राकलन करने में वे नितानत प्रसमर्थ हैं। क्‍योंकि इनमें से प्रत्येक कारण 
सापेक्ष है । उपादान कारण का परिकल्पना कारण के बिना कोई महत्व ही नहीं है। 
इस सापेक्षता के कारण ही इन कारणों में से कोई भी स्वयंभू कारण नहीं बन सकता।” 
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किस्तु उत्पत्ति कारगा की बात कुछ पौर है। वह कारण हमें सनीम जगत्‌ से परे ले 
जात है ओर उस प्ररीम सत्ता का बोध कराता है कि जिससे समस्त सपीम जगरतु की 
उन्पत्ति होती है | बुद्धिगम्य ज्ञान से इस कारण का कदापि प्राकलन नहीं हो सकता । 
बह तो प्रत्यक्षानुमव (070॥) ग्रथतव भावना [76९॥78 | से ही जाना जाता है । 
उत्पत्ति कारश को मात कर श्ररिस्टाॉटल ने दर्शन शास्त्र को ज्ञान मीमाँसा से एकदम 
प्रलग॒ कर दिया था ग्रौर उसकी स्व्रायत्ताता को मान लिया था। 
देकातें ने अश््स्टॉटल की इस महत्वपूर्ण सुझ को भी ठुकरा दिया। उत्पत्ति 
काँग्ण को देकातें के दर्शन में कहीं भी स्वतन्त्र स्थान नहीं दिया गया है। देकातें 
परमेश्वर ही को परिमित ग्रात्मा एवं परिमित जड़ जगतु का उत्पत्ति कारण मानता है । 
किन्तु यह कार्य कारण सम्बन्ध वेचारिक क्षेत्र द्वी में लागू पड़ता है। सत्ता से उसका 
कोई मम्बन्ध नहीं | जैवा कि हम पहले बता चुके है, देकाते के ईश्वर के श्रस्तित्व 
विषयक प्रमाण से यह स्पष्ट है कि सत्ता को तर्क की अ्रतुगामिनी मानता है । भ्रर्थाव्‌ 
उसके प्रनुसार दहन शात्त्र सम्पूर्रातया ज्ञान मीमाँगा पर ही भ्रवलम्बित है। ज्ञान 
मीमांसा के हृष्टिटक्रोण में तथा सत्तात्मक दृष्टिकोण में मौलिक भेद है । ज्ञान मीमाँसा 
की सारी पद्धति समनन्‍्वयात्मक होती है । ज्ञान के द्वारा हम अपने पअ्रनुभव के भ्रन्तगेंत 
सवेद्य विषयों का, जो कि हमारे सामने उपस्थित होते हैं श्रर्थात्‌ जिनके अ्रस्तित्व के 
विषय में हम पूरातया श्राइवस्त होते हैं , सुसंगठन एवं बथाथे समन्वय करते है ताकि 
जो विषय पहले प्रनाकलनीय होता है वह ज्ञान मीमांवा की पद्धति द्वारा हमारी सम 
में श्रा जाता है। किन्तु दार्शनिक का दृष्टिकोण एकदम भिन्न होता है । वह तो उस 
सत्तात्मक तत्व को ढूढना चाहता है जो ससीम ग्रनुभव के अ्रन्तगंत सृष्ठ पदार्थों की 
उल्वत्ति का ग्रथत्रा प्रस्तित्व का कारण द्वो । निश्चित ही ऐवा तत्व सृजन जील होगा ॥ 
इससे यही निष्कर्ष निकलता है कि दाशंभिक का उदय तभी साध्य हो सकता है जबकि 
वह सूजनशील सत्तात्मक प्ररूपता का बोध करा दे | सत्ततामक ब्ररूपता की सुजननशीलता 
प्रत्येक सृष्ट व्यक्ति में मिल सकती है। किन्तु उसका झ्राकलन समस्वयात्मक ज्ञान पद्धति 
ढ्वारा सम्भव नहीं। उसके लिए भावनात्मक तादात्म्य की पग्रावश्यकता होती है । 
सहानुभूति, प्रेम श्रादि इसी सत्तात्मक भावना के विविध रूप हैं। इस भावना के द्वारा 
ही हमें भ्रपने व्यक्तित्व को निर्माण करने वाली गढ़ हेतु सत्तो का प्रनुभव होता है। तभी 
हमें इस बात का बोध होने लगता हैं कि किस प्रकार एक अरूप सत्ता भ्रनेक रूपों में 
अपने प्रापको अभिव्यक्त कर देती है। 
सत्तात्मक दृष्टिकोण का सब्था प्रभाव ही वह कारण है कि जिससे देकात के 
दर्शन में दो प्रकार के ढ्व तों (009[875) का प्रादुर्भाव हुआ्ना है। एक द्वत है परिमित 
द्रठयों के बीच । देकाते की परिमित ग्रात्मा का परिमित जड़ता से कोई प्रत्यक्ष सम्बन्ध 
नहीं है | ज्ञान के लिये यह प्रावश्यक है कि जड़ता का हमारी ग्राध्यात्मिक शक्तियों द्वारा 
समन्वय हो । किन्तु इन दोनों को परस्वर भिन्न एवं विरंधी सत्ता प्रदान क्र उनमें 
देकात ते जबदंसुत स्लाई निर्माण करदी और इस प्रकार ज्ञान की समुचित व्याख्या 
करने के बजाय ज्ञान की सम्भावना का ही नाश कर दिया । 
* देकार्ते के दर्शन का दूसरा ह्वत है श्रपरिमित ईइबर तथा परिमित द्वव्यों के बीच। 
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देकातें ने भ्रपरिमित ईइवर ही को परिमित द्रढ्यों का उत्पत्ति कारण माना है । किन्तु 
जैसा कि हम ऊपर बता चुके हैं, यह उत्पत्ति केवल विचारों की परिधि ही में का म करती 
है। उसका अस्तित्व से यदि कोई नाता है तो वह बहुत ही दूरान्‍वय से । किसी विषय 
को जान लेने में विचारों सै निश्चित हमें सहायता मिलतों है। कितु, यह कहना कि 
विषयों का ज्ञान उन पदार्थों की उत्पत्ति का भी कारण होता है तो यह घाररणा नितांत 
भ्रामक है , जब मैं यह जान लेता हू कि मेरे सामने स्थित विषय टेबल है तो क्या भेरे 
जान लेने मात्र से में उस टेबल को उत्पन्न भी कर लेता हु ? कशापि नहीं। देकातें ने 
ठीक यहीं हमें बरगलाया है। चू कि देकातें प्राधुनिक दर्शन का जनक है श्रतः उसके 
गलत मार्ग दर्शन के परिणाम बहुत गम्भीर हुये हैं। श्रनेक उल'में निर्माण कर उसने 
श्रागामी पीढ़ियों की, तत्वाचिता प्रगति में भारी रुकावट पंदा की हैं। भ्रगले लेख में हम 
यही बतलाने की कोशिश करेंगे कि देकाते के प्रनुयायियों की किस प्रकार श्रनेक संकटों 
ने भ्रा घेरा जिस कारण “एक तथा श्रनेक” की दार्शनिक समस्या को ठोक ठीक हल 
करना उनके लिये प्राय: भ्रसम्भव ही गया । 


क्रमश: 


है 


इरज़्बर और आधुनिक केज्ञानिक 
मन।वत्ति 


बसन्‍्त कुमार लाल 
| 


टू, लेख का उ् हय प्राचीन ध्ौर भ्राधुनिक ईदवर-विचारों का विश्लेषण नहीं । 
इस लेख का सम्बन्ध '“प्राज”” से है--इस प्रदन से है कि क्‍या श्रांज ईश्वर के लिए हमारे 
विचार झह्ौऔर जीवन में कोई स्थान रह गया है या नहीं ? यह प्रश्न इसलिये 
उठ जाता है कि शायद विज्ञान के इस युग में मनुष्य को किसी सहारे की श्रावश्यकता 
नही रही है, उसे शायद यह विश्वास हो चला है कि वह पूरांंतया ध्ात्मनिर्भर हो सकता 
हैं, शायद उसे यह भी विश्वास हो चला है कि वह स्वयं विश्व की विशधालता और 
जटिलता की व्याख्या प्राकृतिक प्रौर मानवीय ढंगों से कर सकता है। शायद उसे यह 
समम शभ्राई है कि “ईश्वर उस समय की खोज है जब वह भ्रपनी शक्ति से परिचितन था 
भौर शायद यह खोज उसकी भूल, थी॥ इसी संदर्भ में वेज्ञानिक दृष्टिकोण के महत्व 
प्रौर वास्तविकता को ध्यान में रखकर यह प्रइन उठाया जा रहा है कि, क्या ईइ्वर का 
प्राज भी हमारे ज्ञीवत और विचार में कोई स्थान है ? 

यहाँ ईश्वर शब्द का प्रयोग ईश्वरवाद के “ईइवर' के भ्रर्थ में हो रहा है , ईश्वर 
शब्द का प्रयोग उस सत्ता-भाव के लिए हो रहा है जिसे विध्व का सृष्टिकर्ता माना 
गया है--भऔर जो स्वेशक्तिमान, सर्वेज्ञानी, शुभ, पूर्णा, शाशवत श्रौर वयक्तित्व पूर्ण 
समभा जाता है | 


आधुनिक वेज्ञानिक मनोवुत्ति! से मेरा एक विशेष तात्पये है। इन दिनों साधारण 
मनुष्य का भी बौद्धिक स्तर कुछ ऊंचा है। विज्ञान की जटिलताग्रों को हम न समझें, 
किन्तु कुछ मौलिक वैज्ञानिक सिद्धान्त इतने सरल और बोधगम्य हो गये हैं कि हमारा 
चिम्तन भ्ोर हमारे हर कार्य उनसे प्रभावित हैं। विज्ञान ने साधारण श्रनुभव को बहुत 
समृद्ध कर दिया है | परिणाम यह है कि पश्राज का मनुष्य हर बात की पुष्टि भ्रनुभव 
ताकिक युक्तियों स्‍ग्रौर वैज्ञानिक प्रमाणों के द्वारा चाहता है। शभ्राज प्रमाणिकता का 


। 


मापदण्ड विज्ञान है तो “आ्राधुनिक वज्ञानिकमनोवृत्ति' का भ्र्थ आज का वह साधारण 
दृष्टिकोण है जिसका ग्राधार प्रनुभव झौर विज्ञान है| इसी दृष्टिकोंगा के फलस्वरूप 
श्राज का मतुष्य अयने बहुत से अन्व्रविश्वामों को तोड़ चुका है हर आज उसे बिना 
परीक्षा के कुछ भी स्वीकार करने में हिचक गा है । 


ईश्वर के पक्ष में निम्नलिखित स्थापनायें दी जा सकती हैं: - 
(१) ईइवर है । 
(२) ईववर के ग्रस्तित्व को स्थापित किया जा सकता है । 
(३) ईदवर है, किन्तु वह भ्रज्ञात भ्रौर अज्ञेय है । 
(४) ईहवर पर विश्वास किया जा सकता है। 
(५) इंदवर पर मुभे विश्वास है । 

प्रब यह देखा जाय है कि इनमें कौन प्राज के वेज्ञानिक मनोवृत्ति को ग्राह्म हो 
सकता है। 

(१) ईश्वर है :-साधारणत; इस वावय का श्राधार घम-७स्श्रो बो मण्ना 
जाता है श्रौर ऐसा विश्वास है कि धर्म ज्ञास्थों का श्राधार किसी देंविक संदेश 
में है । ईदवरवादी धम-दर्शनों के श्रनुसार ऐसे सन्देश किसी व्यक्ति विशेष 
को मिलते हैं--इस उहरेय से कि वह इन्हें जत-साधारण तक पहुँचा सकेगी स्पष्ट 
है ऐसे कथन आ्रानुनिक प्रनुभवों से प्रसँगत है । श्राज तो पह प्रश्न पूछा जाता है कि 
क्या ईश्वर उस प्रथं में है जिस प्रथं मे हमारे सामने एक्र मेज है ? श्राज श्रस्तित्व का 
कोई दूस” भ्रर्थ नहीं लिया जाता | बिन्‍तु यदि ईइवर के श्रस्तित्व का यह श्र्थ हो तो 
ईदवर स्थान भ्रौर काल में बंध जाता है और इन्द्रिय-सम्पर्क का वस्तु बन जाता है, 
श्र्थात्‌ ईश्वर ईइवर नहीं रहता ध्रौर यद्दि अस्तित्व को इस प्र्थ में न समभते तो प्राधुनिक 
वैज्ञानिक मनोवुत्ति का यह प्रश्न होगा--कि श्राखिर इस वाक्य--ईश्वर है- का क्‍या 
भ्र्थ है ? इसी प्रकार के तक को 'ताकिक भाववाद' श्रौर 'ताकिक अनु भववाद' ने उठाया 
भौर परवान चढ़ाया | ये सिद्धान्त विज्ञान से इतने प्रभावित हैं कि इसके कुछ समर्थक 
दर्शन में भी विज्ञान के समान निश्चित और नियम-निष्ठ पद्धति श्रौर भाषा की बात 
करते हैं । भौर, इन सिद्धान्तों के निष्कर्ष क्‍या हैं ? इनके निष्कर्ष हैँ कि वाक्य “ईश्वर 
है! अर्थहीन है। केवल वे ही वाक्य ग्रर्थपुर्णा हो सकते हैं जिनकी साक्षात्‌ या परीक्ष 
अनुभव परीक्षा हो सके -- या कम से कम जिनकी श्रनुभव-परीक्षा की सम्भावना हो। 
ईइवर है--इस वाक्य में यह सम्भावना भी नहीं, इसलिये यह श्रथंहीन है। ताक़रिंक 
भावबाद्‌ कोई पुणंतया दोष रहित सिद्धान्त नहीं, इसकी श्रपनती कमजोरियां हैं, किन्तु 
इस वाक्य (ईहवर है) के विरुद्ध इनकी जो भ्रापत्तिया हैं, उनके समक्ष इस वाक्य की 
स्थापना कठिन ही नहीं, भ्रसम्भव दिखाई देती है| उसी प्रसंग में यह भी कहा जा 
सकता है कि भ्रनुभव जो वेज्ञानिक मनोवुत्ति का प्राधार है, इस वाक्य के पक्ष 
में नहीं । 

(२) ईश्बर के अ स्तत्व को स्थापित किया जा सकता है;-- धमं दीस्त्र 
फ्रे इतिहास में ईश्वर के भ्रस्तित्व के लिये श्रनेक तके मिलते हैं । किन्तू उसी इतिहास 
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से यह भी प्राय: स्पष्ट है कि समय के साथ इनका महत्व भी घटता गया है. यहां तक 
कि वर्तमान काल में इन्हें कोई महत्व नहीं । सच पूछा जाय तो इन तर्को के विरूद्ध 
दिय्रे कांट के प्रबल श्रारोपों के बाद किसी ने इन तकों को दुहराने की चेष्टा नहीं की । 
यदि किसी ने कुछ कहा भी तो उसका मह्ृत्व केवल ऐतिहासिक और विवरणात्मक रहा 
“न कि ताल्विक। हमारी प्राधुनिक मनोवृत्ति हर पदार्थ के लिए ठोस भ्रनुभव जन्य प्रमाण 
' चाहती है, श्रौर इन सभी तर्कों की कुछ ऐसी मान्यतायें हैं जो इस मनोदृत्ति को स्वीकार 
नहीं। विज्ञान उन्हीं पदार्थों के अस्तित्व को स्वीकार करता है--जिन्‍हें प्रयोग के द्वारा 
सिद्ध क्या जा सकता है, भौर ईश्वर पर प्रयोग नहीं किया जा सकता । 


ईश्वर के पक्ष में दिये गये तकों में एक को कुछ विशेष मान्यता दी गयी है क्‍योंकि 
ऐसा कहा गया है कि वह तर्क तथ्यों के भ्रनुभव पर प्राधारित है श्रौर इस कारण उसका 
खण्डन भ्रवेज्ञानिक है कहा गया है कि यदि किसी वस्तु का प्रस्तित्व ढंग से स्थापित 
नहीं किया जा सके, तो परोक्ष ढंग से उसके कुछ संकेतों श्नौर लक्षणों के श्राधार पर, 
स्थापित किया जा सकता है इसी आअ्राधार पर हमें प्रन्य पुरुषों के प्रस्तित्व का ज्ञाब 
होता हैं। हमें प्रतत्म चेतना है, श्रपनी हरकतों और चेष्टाश्रों की चेतना है भ्रव प्रपने 
ही जंसे कुछ भ्रन्य द्वरकतों श्रौर व्यवहारों का हमें ग्रनुभव होता है, हम देखते हैं कि इन 
उ्ग्रवहारों के कारण हम नहीं । तो हम अ्रनुमान करते हैं कि हमारे जैसे भ्रन्य पुरुष भी 
हैं। उसी प्रकार हमें चेतना है कि हम में निर्माण की शक्ति है। हम कुछ ऐसे पदार्थों 
का निर्माण करते हैं जिनमें व्यवस्था श्रौर संगठन है श्रौर जिसके पीछे कुछ उदंच्य हैं । 
प्रब हम विश्व में भी ऐसे भ्रनेक पदार्थ पाते है जिनमें व्यवस्था है, संगठन है श्रौर जिसके 
काये नियमबद्ध है, भ्रौर हम यहं भी देखते हैं कि इन पदार्थों के निर्माता हम 
नहीं हैं ये पदार्थ हमारे द्वारा निर्मित पदार्थों से श्नधिक सुव्यवस्थित श्रौर संगठित हैं । 
तो हमें प्रनुमात करना पड़ता है कि इनके पीछे कोई बुद्धि है जो हमारी बुद्धि से 
श्रष्ठ है | 

यों तो इस युक्ति की भी बड़ी तीन्न प्रालोचना हुई है, फिर भी, इस तक॑ को 
मान्यता दी जाती है क्योंकि यह कुछ अंशों में ध्रनुभव पर श्राधारित है। किन्तु इस 
तर्क के समर्थंकों से हमारी भ्रनुभववादी बुद्धि एक ही प्रैइ्न पूछती है 'कोई बुद्धि' भौर 
सवेशक्तिमान स्वेज्ञानी ईश्वर” क्‍या दोनों समान उक्तियाँ हैं? इस तक से यह तो 
स्थापित हो जाता है कि इन सुगठित, सुव्यवस्थित पदार्थों के पीछे कोई बुद्धि है | किन्तु 
इस वाक्य कोई बुद्धि है! से दूसरे वाक्य “वह बुद्धि, एक ईइवर की है” तक पहुँचने का 
ताकिक ग्राधार क्‍या है ? यदि “ईदवर हैं--इस वाक्य का अर्थ होता कि विश्व के कुछ 
पदार्थों में (या सभी पदार्थों में भी) संगठत और व्यवस्था है तो यह वाक्य श्रनुभव- 
वाक्य द्वोता श्रौर उसके सत्य-अ्रसत्य की परीक्षा हो सकतो थी । किन्तु, यदि इस युक्त 
का उहबय किसी परम सत्ताधारी व्यक्ति के श्रस्तित्व की स्थापना है तो यह उद्ं इय इस 
युक्त से पूर्ण नहीं हो पाती | 
.“ ६३) इेशवर हे, किन्तु वह अज्ञात और अज्ञय है :-.हमारा वैज्ञानिक 
दृष्टिकोण इस भ्रज्ञेयवादी वाक्य की स्थापना पर भी संदेह करता है और इसके दो 


कारण हैं। एक तो यह कि हमारी वैज्ञानिक शिक्षा हर ज्ञान का ही नहों, हर विद्गत्त 
का भी श्राधार ढूढ़ती है । तो, इस वाक्य के समर्थ हों मे पूछा जा सकता है कि यदि ईइवर 
के अस्तित्व का ज्ञान नहीं हो सकता तो उप्तके प्रश्तित्व को स्वीकार करने का आधार 
क्या है। इनके तर्क में एक स्पष्ठ विरोधाभास है--सदि यहे विश्वास है तो उसका कोई 
श्राबार है, और यदि कोई ग्राधार मिल जाता है तो ईश्वर को कम से कम 'भ्रज्ञेय' तो 
नहीं ही कहा जा सक्रता | दूसरी बात, भ्रज्ञेयवादियों का तके एक प्रकार से ईश्वर के 
प्रस्तित्व को अस्वीकार ही करता है । 'ईद्वर प्रज्ञात थ्रौर प्रज्ञेय है! प्रोर ईश्वर नहीं 
है? -- इन दोनों वाक्यों में कोई विशेष ग्रन्तर नहीं । इसी बात की बीजडप ने एक क्षोड़े 
हुये उद्यान ओर माली की उपमा से समझाया है और यह दिखलाया है कि इन दोनों 
बाक्यी में तथ्य का कोई भ्रन्तर नहीं । यदि ईश्वर को केवल 'प्रज्ञात" कहा जाता तो 
उसका श्रर्थ होता कि ईइ्वर के ज्ञान की सम्भावना शायद भविष्य में हो, और तब यह 
बात पूर्णतया श्रत्रज्ञानिक नही होती; हाँ यह प्रन्‍्न पूछा जा सकता है कि ग्राखिर प्रज्ात 
के विषय में ब्रात करने की कोन सी ग्रावश्यकता श्रा गई । किन्तु, ईश्वर को 'भ्ज्ञेय! 
कह कर तो बंज्ञानिक दृष्टिकोण से समभौते के लिये कोई प्रवसर ही नहीं छोड़ा जा 
रद्दा है 

(४) ईंइण्र पर विश्वास किया जा सकता है :-- यह वाक्य ईहवर की 
वस्नुनिष्ठता की रक्षा की भ्रन्तिम चेष्ठटा है। इस वाक्य का आ्राधार ईइबर-भाव की उप- 
योगिता है, और इसकी उपयोगिता जन-साधारण के विश्वास प्रौर भावनाग्रों से सिद्ध 
होती है | यों तो व्यवहारन्वाद का दर्शन उपयोगिता को ही ध्रामाशिकता का सक्ष से 
प्रभुख मापदण्ड मावनता है, किन्तु “वादों! के कगड़े से तटत्थ होकर भी यहु तो कहां ही 
जा सक्रता है कि यदि कोई भाव था विचार उपयोगी है तो उस पर विश्वास किया जा 
सकता है। विषवत, कर्क, मकर श्रादि भौगोलिक रेखारयें भुमण्डल पर अंकित वास्तविक 
रेक्षायें नहीं, फ़िर भी उन पर विश्वास किया जाता है क्योंकि उनके भ्राघार पर निकाले 
निष्कर्ष भौगोलिक प्रकरण में उपयोगी सिद्ध होते हैं। उसी प्रकार ईइवर भाव का भी 
उपयोग है। ईश्वर-भाव का महत्व कम से कम दो रूपों में तो है ही, भ्रौर उन दो रूपों 
में उसकी व्यवहारिकता तथा यथार्थता को ग्रस्वीकार नहीं किया जा सकता । इसकी 
उपयोगिता एक तो सामान्य परिस्थिति में अधिकांश लोगों के जीवन में है श्रोर उसी 
प्रकार इसकी दूसरी और महत्वपूर्ण व्यवहारिकता है| अ्रधिकांश लोगों के जीवन के उन 
विशेष और असामान्य अवसरों पर जब वे नि:सहाय और दतोत्साह हो जाते हैं, जब 
उन्हें कोई अधधार नही दीखता श्रौर किसी सहारे की श्रावश्यकता रहती है । 

साम!नन्‍्य परिस्थितियों में भी बहुतों को ईईबर-भाव की चेतना रहती है। यह 
भाव उतकी धामिक भावनाप्रों को सन्तुष्ट करता है भौर एक प्रकार से उन्हें एक रत 
देता है। साधारण मनुष्य को श्रद्धा भौर भक्ति के विषय रूप में एक व्यक्ति विशेष की 
भावदयकता प्रतीत होती है । सबों के साथ शायद ऐसा न भी द्वो--किन्तु श्रष्िकांश 


मनुष्यों को यह प्रतीति है। उनके जीवन में ईहवर-भाव का महत्व है। किन्तु, ईशवर- भाव 
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की इससे बहुत ही प्रबल श्र तीन चेतना जीवन के कुछ विशेष ग्रवसरो पर होती है । 
उदाहरणत: उस बूढे माँ बाप की मानसिक ग्रवर्था शी कल्पना करें जिनका एकमात्र 
पुत्र मृत्यु शय्या पर पड़ा है। उस अवसर पर भी उसे एक प्राशा की किरण है--भौर 
वह है ईश्वर भात्र | अत्यन्त दुख के क्षणों मे ईइवर भाव आशा, सहंनशीलता श्रौर बल 
देता है। श्ौर फिर, यह्‌ विचार कि सब कुछ एक संवंज्क्तिमान श्रौर सवंज्ञानी सत्त! के 
इशारे पर हो रहा है दुख की प्रनिवायंता को समझ उत्वन्न करता है, ओर, उस सत्ता 
के परमू-शुभ-स्वरूप में विश्वास दुख से समभौता करने मे सहायता देती है--यही महत्व 

' है ईदबर-भाव का और ईश्वर-भाव की इसी उपयोगिता के कारण लोग यह क्ट्ट सकते है 
कि ईइवर में विश्वास किया जा सकता है । 


किन्‍्तू, यह उक्ति भी ग्राज के वज्ञानिक दृष्टिटकोणा को ग्राह्म नही हो सकती है । 
ईश्वर के सम्बन्ध मे दी गई इस वक्ति के पीछे भावना प्रधान है। यह ठीक है कि श्राज 
के मानव के जीवन में भी भावता का स्थान है और यह स्थान बहुत ही महत्वपूर्णा ह; 
किन्तु विज्ञान के प्रभाव मे वह इस परिणाम पर पहुँचा है हि भावनाग्रे भी भ्रन्धी नही। 
प्रन्धी भावनायें तो जन्मजात जीव-प्रवुत्तियो (50॥7८) के समान है। मानवीय भाव - 
नाभ्रों प्रोर विवेक मे विरोध नही, भ्रपितु सहयोग है । मनुष्य की भावनाये भी वेज्ञानिक 
झ्रौर विवेकपूर्ण हृष्टिकोर से प्रभावित है। यही कारण है कि जहाँ धर्म की गाथाये 
उसकी भावनाग्रों को जगा नही पाती, वहाँ वैज्ञानिक चमत्कारों की काल्पनिक कहानियाँ 
भी उसकी भावनाग्रो को जागरूक कर देती है। धर्म के उपदेशो के प्रति वह उदासीन 
भले ही हो, 'स्पुटनीक? ग्रौर “रौकेट” की बातों को सुनने के लिये वह सदा उत्सुक श्रौर 
तत्पर है। किन्तु क्या केवल इसी कारण यह वाक्य ग्राधुनिक वैज्ञानिक मनोवृत्ति का 
स्वीकार नही ? ऐसा नही है क्योंकि आज भी बहुत से लोग है जिनकी धामिक भावनाये 
सजग ही नही, सबल भी हैं । 


बात यह है कि इस वाक्य की यथार्थंता को स्त्रीकार करने में एक ताकिक कठि- 

नाई है। इपके समथकों के प्रतुमार ईश्वर पर विश्वास किया जा सकता है क्योकि 
ईदव ?-भाव की उपयोगिता घार्मिक भावनाग्रों की सन्तुष्टि मे है। किन्तु, यदि भावनाश्रों 
की बात है तो व्यक्ति प्रधान है । भावनायें सामान्य नहीं होतीं, उनकी जाति नही होती 
तो, भावनाश्रों पर ग्राधौरित कोई युक्ति किसी वस्तु या भाव की वह्तु निष्ठता सिद्ध 
नहीं कर सकती । “ईइबर पर विश्वाम किया जा सकता है'--यह एक निरपेक्ष विषयगत 
स्थापना है। इस वाक्य की स्थापना के लिये प्रथमत: तो सामान्य विश्वास के ग्राधार 
गौर उपादानों का ज्ञान आवश्यक है, और फिर यह दिखलानां भी ग्रावश्यक है कि इस 

- बाकय क्रो विश्वास के पीछे भी वही उपादान धौर श्राधार है । यह ठीक है कि विश्वास 
र ज्ञान मे प्रन्तर है, किन्तु हमारी वेज्ञानिक मनोवृत्ति उन्ही बांतों पर छिहवास कर 
सकती है जिन्हें मातकर जो श्रतुमान किये जाये या, निष्कषं निक्राले जाये, वे तथ्यों के 
समरूप हो | उमी दृष्टिकोण पर विषवत्‌ ग्रादि रेखाग्रो पर विश्वास किया जाता है। 
_ विषत्रत रेखा को मानकर, उनके ग्राघार पर, जो निष्कर्ष निकाले गये हैं वे तथ्य धौर 
प्रनुभव से पूर्णतया संगत हैं। किन्तु ईश्वर भाव के श्राघार पर उस प्रकार के वैज्ञानिक 
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तथ्य सम्बन्धी निष्कर्यं भी नहीं निकाले जा सकते। फलत: श्राज के वैज्ञानिक मस्तिष्क 
को '“ईइबर में विदत्रास किया जा पकता है «इस वाक्य को स्वीकार करने में भी 
हिचक होती है। 

(२) इेश्वर पर मुझे टिवास है:---ऊपर कही गई बातों से यह प्राय: स्पष्ट 
है 6 यदि विश्वास की बात निरपेक्ष प्रौर विषयगत रूप में न हो, यदि विश्वास वर्याक्त 
से सम्बन्त्रित हो श्रोर ग्रात्मगत हो, तो शायद यह वैज्ञानिक मनोवृत्ति के प्रतिकूल न हो । 
सत पूछा जाय तो घामिक चेतना का सम्बन्ध समुदाय से नहीं, व्यक्ति से है। यहो 
कारण है कि सभी विक्रसित धर्म जो सावंभौम होने का दावा करते हैं, व्यक्ति को प्रधा- 
नता देते हैं। विश्व के सभी धर्म जिन्हें उचित रूप में सावंभौभ कहा जा सकता है, साथे- 
भौम इस कारण हैं कि संस्थाओं पर प्राधारित धर्मों के विपरीत वे श्रपनता सीमा को 
एक विशेष परिधि में बाँध कर नहीं रखते, बल्कि हर सीमा को तोड़ने की चेष्टा करते 
हैं । ऐसा सम्भव बस इसी कारण हो पाता है कि धर्म के दरवाजे हर व्यक्ति के लिये 
खुल जाते हैं । तो वैयक्तिक घामिक चेतना पर जोर देना धर को सीमित करना नहीं, 
बल्कि धमं की मीमाग्रों को हटा उसे विस्तृत कर सावंभौम और व्यापक बना देना है । 

श्रौर, इसमें ताकिक लाभ भी है । व्यक्ति पर जोर देने से विषमता और मत- 
भेद के लिये भी स्थान नहीं रह पाता | यदि मैं कहता हूँ. कि मुझे ईश्वर में विश्वास 
है तो यह मेरा व्यक्तिगत विश्वास है, मेरी प्रान्‍्तरिकता की प्रनुभृति है। न कोई इसका 
खण्डन कर सकता है न समंथन | मतभेदों का स्थान तो अ्रब ग्रातां है जब मैं ग्रपनी 
वैयक्तिक धारणाग्रों को अन्तर” से हटा बाह्य और सामान्य बनाने की चेष्टा करता हूं । 
यहाँ यह कद्ठदा जा सकता है कि यदि इसी प्रकार “व्यक्ति की ग्रान्तरिकता' ने ईश१२ के 
लिये स्थान बनाना हैं, तब तो दो व्यक्तियों का परस्पर बात करना भी प्रसम्भव हो 
जायगा । मैं कहता हु “मुभे ईश्वर में विश्वास है', कोई अन्य कहता है, “मुझे ईइबर में 
विश्वास नहीं! । दोनों प्रपने भ्रपने स्थान पर ठीऋ हैं, श्रोर कोई विचार विनिमय के 
लियु कोई स्थान नहीं रह जाता । ऐसी आपत्ति इस स्थल पर उठायी जा सकती है, 
किन्तु इसके विरुद्ध यह कहा जा सकता है कि एक बात तो सर्वेमःन्‍्य है कि “व्यक्ति? के 
विरुद्ध उसे कुछ स्वीकार करा लेना श्रसम्भव है ॥ यदि व्यक्ति यह मानने को तैयार नहीं 
कि ईश्वर है, तो हम किसी प्रकार भी उसे समभा नहीं सकते, व्यक्ति की आन्तरिकता 
से टकराना सहज नहीं । फिर भी विचार विनिमय भ्रसम्भव नहीं | भ्रान्तरिक विश्वास 
की अभिव्यक्ति भाषा में होती है श्ञौर भाषा वेयक्तिक नहीं होती तो भ्रपने विश्वास को 
प्रकट करने में सामान्य भाव का सहारा लेना होता है. ऐसे भाव विचार का उपयोग 
होता है जो भ्रन्य को भी समझ प्राये । परिणाम यह होता है कि यदि प्रान्तरिकता को 
मुला हम भाष। तक ही सीमित हो जाते है तो हमें मतभेदों ग्रौर ताकिक कठिनाइयों को 
तो सामना करना ही पड़ता हैं, इस विश्वास की कोई प्रमाणिकता भी नहीं मिलती । 
भिल्ले भी कंप्रे ? प्रमाणिकता भाषा में तो नहीं, किसी बाह्य व्यक्त रूप में नहीं, आन्त« 

रिकत। से है । 

एक श्र भ्रापत्ति उठायी जा सकती है| यदि ग्रोन्तरिकता ही ईइवर में विश्वास 
का प्राधार है तो उस प्रकार तो कोई व्यक्ति किसी विश्वास की बात कर सकता हे। 


हक 


बुके विश्वास है कि ईहवर है, मुझे विदृवास है कि भूतप्रेत हैं, मुझे विश्वास है कि पृथ्वी 
बाराह के दाँत पर दिकी है, मुझे विशृवास है कि सूर्य हवा में उड़ता श्राग का एक गोला 
है, मुझे विश्वास है कि सामने की दोवार जिसे लोग उजली कह रहे हैं पीली है, मुभे 
विश्वास है कि मनुष्य के प्राठ पेर होते हैं-ये सभी वाक्य एक ही, प्रकार से मान्य हो 
जाते हैं क्योंकि इन सभी वाकयों का ग्राधार व्यक्ति का श्रान्तरिक विश्वास है। श्रापत्ति 
रुचिकर है, किन्तु यहाँ एक साथ बहुत सी बातों पर ध्यान नही दिवा जा रहा ॥ 


एक तो जब विश्वास के साथ ग्रान्तरिकता का प्रइन उठाया जा रहा है, तो यह्द 
मान लिया जाता है कि हर व्यक्ति मूलतः: ईमानदार है | यदि कोई जानबूक कर किसी 
विचित्र विषय के सम्बन्ध में भी कहता है कि ऐसा उसे विश्वास है, तो कोई कुछ नहीं 
कह सकता । किन्तु साधारणत: विश्वास की बौद्धिकता की भी मात्रा होती है। मुझे 
विश्वास है कि भूतप्रेत हैं भौर मुझे विध्वास है कि मनुष्य के श्राठ पर होते है. इन दोनों 
वाकयों में श्रन्तर है ॥ जो व्यक्ति कहता है कि मुझे विध्वास है कि यह दीवार जिसे 
उजली कह रहे है पीली है उसे लोग अन्धा या पागल कहेंगे । । भ्रब दूसरा प्रइन उठता 
है ---जो व्यक्ति कहता है कि मुझे ईशअर में विश्वास है क्या उसे लोग अ्न्धा या पागल 
नहीं कह सकते ? यदि नहीं, तो इस वाक्य श्ौर पहले व्यक्ति के वाक्य के श्रन्तर का 
बया पग्राधार है ? यों तो उसके त्रिये कोई सावंभौस प्रौर निरदिचत नियम नहीं दिया 
जा सकती, फिर भी इन दोनों प्रकार के बाकयों में प्रन्तर किया जा सकता है। 


प्रथमत: तो यह कहा जा सकता है कि यदि किसी विश्वास की ग्रान्तरिकता में 
सच्चाई है, तो उस विश्वास की प्रभिव्यक्ति होगी कार्यो में भर व्यवहारों में, श्रौर उसी 
के ढ्।/रा विश्वास की बौद्धिकता का पता चलेगा। यदि किभी व्यक्ति को सचप्रुच विश्वास 
है कि उजली दीवार पीली है तो शीघ्य ही उसके कार्यो से 3३सके विक्ृत मस्तिष्क का 
ग्रन्दाज लग ज्ञायगा क्योंकि उसके काय॑ वेज्ञानिक दृष्टिकोण से साधारण न होंगे । 
जिस व्यक्ति को यह सचमुच विश्वास है कि ईश्वर है उसके काये| साधारण ढग से 
वैज्ञानिक दृष्टिकाण से संगत होंगे -- केवल उन क्षणों में भी जब विज्ञान से उसे 
साहस नहीं मिल रहा, वह अभ्रपने जीवन में बल और प्राशा का संचार कर सकेगा । 
यह बात भ्ौर स्पष्ट हो जाती हैँ जब हम दूसरी बात को देखते हैं। मुझे विश्वास है कि 
दीवार जिसे लोग उजली कह रहे हैं पीली है--यह वाक्य विज्ञान के क्षेत्र के बाहर 
नहीं , वैज्ञानिक ढंग से इस विकृत विश्वास के कारणों को ढहूढा जा सकता है। मुझे 
विश्वास है कि ईश्वर है--इस वाक्य में उस प्रकार वेशनिक पद्धति का उपयोग नहीं 
किया जा सकता । यह वाक्य उसके परे है। यह परे होना एक दृष्टिकोश से इस वाक्य 
की कमजोरी हो सकती है , किन्तु एक दृष्टिकोण से यह उसका बल है। इस वाक्य के 
सम्बन्ध में विज्ञान का श्रज्ञान ही वैज्ञानिक हष्टिकोर से इस वाक्य का समभोता करा 
देता है । यदि इस वाक्य क्षेत्र भी वैज्ञानिक दृष्टिकोण के श्रन्त्गंत होता तो विश्वास 
की बौद्धिकता की वेज्ञौनक जांच हो गयी होती । 


इसी तक से वैज्ञानिक मनोध्ृत्ति श्रौर वाक्य ईइवर में मुझे विश्वास है कि परस्पर 
संगत होने का एक प्लौर प्रमुख कारण मिल जाता है | इसे स्वीकार करने 


४९ 


में हो ग्रानि नही होनी चाहिए कि ईव्वर को स्थापना उस प्रणाली से नहीं हो 
सकती जिससे बेज्ञानिक तथ्यों की स्थापना होनी है । वैज्ञानिक पद्धति के लिए निरीक्षण 
श्र प्रयोग भ्रावध्यक हैं, प्रौर ईष्वर पर ये दोनों नहीं लगाये जा सकते । तो कोई 
ऐसी शिधी की प्रावहुयकता है जो पूरातया वेज्ञानिक ने होते हुए भी वैज्ञानिक प्रणात्री 
के अनुरूप हो, कम से कम वंज्ञानिक पद्धति से उसका समझौता द्वो चुका हो। किन्तु 
ऐजी पद्धति कथा हो सकती है ? 


जहां तक्र ज्ञान का प्रदन है मानव ने एक हद तक विहृव पर विजय पाली है| 
उसे यह अआ्रात्म विह्वास हो चला है कि विश्व की हुर जटिलता का ज्ञान उसे मिल सकता 
है। फिर भी वह प्रपने आराप को नहीं जान पाया है। वह नक्षत्रों की गतिविधि पर 
निर्णय दे सकता है; किन्तु यह श्रपनी ही क्रियाओं भौर प्रतिक्रियांप्रों के सम्बन्ध में श्रंजान 
है । वहु इतना तो सम पाता है कि मनुष्य का मूल स्वरूप वह नहीं जो दिखाई देता है, 
मनुष्य की वास्तविकता घरातल पर नही, उसकी गहराई में है--उप्तकी प्रान्तरिकता 
में है। यही कारणा है कि व्यक्ति और व्यक्ति में श्रन्तर है, श्रोर यही कारण है कि व्यक्ति 
के प्राचरण 'भौर व्यवहार में “व्यक्तिगत भेद” के लिए सथान रखना ही पडता है। यही 
कारण है कि जहाँ पशुप्रो में प्रधानता जाति गुण की है, मनुष्यों में बंयक्तिक गूणों की । 
ग्रब॑, यदि ईहूवर के लिये कोई स्थान हो सकता है तो वह व्यक्ति की ग्रान्तरिकता में ही 
हो सकता है । यों तो हर विश्वास का सम्पन्ध भ्रान्तरिकता से है, किन्तु यदि विश्वास 
को व्यक्ति से परे जा सामान्य रूप देना है तो उम्र विश्वास का ग्राधार बज्ञानिक पद्धति 
से, प्रयोग और निरीक्षण के द्वारा, हुढना होगा । किसी भी बाह्य भ्रस्तित्व में विध्वास 
करने के लिये तो यह आवश्यक ही है ।कन्तु ईइवर के साथ यह सम्मव नहीं | तो 
वैज्ञानिक हृष्टिकोरा से ऐसे विध्वास के बाह्य रूप पर विश्वास करना सम्भव नही 
दीखता । ऐसे ही भाव-विचार श्रौर पदार्थों के सम्बन्ध में श्रान्तरिकता की प्रधानता 
हो जाती है । 


ईश्वर पर मुर्भे विश्वास है-- इस वाक्य को स्वीकार करने से ही ईश्वर के सम्बन्ध 
" में दी गयी सारी उक्तियाँ -- ईईबर के सभी गुणा और लक्षण तक एक श्रर्थ में यथार्थ 
हो जाते हैं श्रौर ईश्वर से सम्बन्धित तत्वों का वैज्ञानिक दृष्टिटकोश से विरोध समाप्त हो 
जाता है यदि मैं प्रपने विश्वास की बात करता हू तो मैं यह भी कह सकता हूँ कि 
मुझे विध्वास है कि ईदवर का ब्राह्य प्रस्तित्व है या मुझे विश्वास है कि हमारा ईहवर, 
पूर्णां, नित्य सर्वशक्तिमान सृहिटकर्त्ता है। मुझे विश्वास है --यह वाक्यांश मानों एक 
जादू की छड़ी है; इस वाक्याँश के जुट जाते से वेसे वाक्य मी जो वैज्ञानिक पद्धति पर 
ग्राधारित नहीं, वेज्ञानिक हृष्टिकोण की श्रौर से कोई विरोध नहीं पाते | 
मुझे ईश्वर में विद्वास है'--इस उक्ति को घर्मं और घामिक चेतना की उपयो- 
गिला पर व्यावहारिकता से भी पूर्णां समझौता है । यह सम्भव है कि ऐसा विद्वास किसी 
व्यक्ति को श्रत्यन्त दुःख के समय में भी बल दे दे और ग्रात्म। भी, पह सम्भव है कि कोई 
व्यक्ति अपने इस वेयक्तिक विश्वास के झ्राधार पर श्रपने पूर्ण जीवन को ढाल दे। इस _ 
प्रकार इस युक्ति से प्राधुनिक वेज्ञानिक्र मनोवृत्ति ॥ विरोध नहीं हो सकता । 


है 


है है। 

इस निष्कर्ष के समर्थन में कुछ विचारकों के मत का उल्लेख रुचिकर होगा--बह 
भी विशेषत: इस का रण कि ये विचा रक या तो स्वयं वेज्ञानिक है या विज्ञान श्रौर वैज्ञानिक 
दृष्टिकोण से अनभावित है। तीन ऐसे मतों का सक्षिप्त विवरण दिया जा *हा है | ये तीनों 
विवारक एकमत नहीं, अपितु इनकी बातें एक दूसरे से सबवंया भिन्न हैं । इनके विचार उस 
निष्कर्ष का समर्थन भी नहीं करते जो लेख के खण्ड खण्ड में स्थापित किया गया है। फिर 
भी, यदि इन तीनों के विचारों के कुछ महत्वपूर्णा अंग को लेकर उनके संगठन की चेष्टा की 
जाय, तो कुछ उमी प्रकार के निष्कर्ष निकल ग्ायेंगे जिनकी स्थापना इस लेख का उद्द श्य है| 
अल्नजर्ट आइन्सटीन के विचार “ईइवर' के प्रति उद्दार नहीं। वे तो यहाँ तक 
कहते है कि धर्म श्रौर विज्ञान के झगड़े का केन्द्र बिन्दु है--ब्यक्तित्वपुर्ण ईईंत्र का भाव 
उनके अनुसार इस भाव के त्याग में ही धर्मं का कल्याण है। इस स्थान पर वे बाह्य 
प्रस्तित्व और प्रान्तरिकरता में ग्रन्तर भी नहीं करते । साधारणत: इन बातों के श्राघार 
पर कहा जा सकता है कि इतने बड़े वेज्ञानिक के प्रनुसार ईश्वर के लिये हमारे विचार 
मे कोई स्थान नहीं | किन्तु, ध्यान से विचार करने पर यह्‌ प्राय: स्पष्ट हो जाता हैं कि 
ब्राइनसटीन का विरोध व्यक्तित्वपूर्ण ईश्वर के भाव से है। उनके इस विरोध का कारण 
जैसाकि वे स्वयं स्वीकार करते है, यह हैं कि इसी विश्वास के कारण बहुत से श्रन्ध- 
विश्वासों का जन्म हुम्रा है। इसी भाव की सहायता से धर्म के ठेफ़ेदार मनुष्य को भय 
दिखला या लोभ दे मनुष्य को भुलाकर रखने में सफल हो सके और उस पर प्रपना 
प्राधिपत्य रखा । यही कारणा हैं कि ग्राईनस्टीन “व्यक्तित्वपूर्ण ईश्वर के स्थान पर धर्म 
का विषय उन परम शुभ श्रौर बौद्धिक उदं इयों की अनुभूति झौर प्राप्ति मानते हैं जिनसे 
जीवन का बौद्धिक स्तर ऊचा उठता है - ज॑से सत्य, शिव झौर सुन्दर के प्रति विवेकपूर्ण 
झनुराग । वे मानते है कि विज्ञान इस घामिक अनुभूति को स्पष्ट करने में सहायता 
करता है । इस प्रकार आइन्स्टीन धर्म था धारमिक चेतना की वास्तविकता का भ्रपहरणा 
नहीं करते, वे बस इतना मानते है कि घारसिक-चेतता का विषय ईहवर-भाव नहीं हो 

सकता । ईशृवर-भाव उनकी वंज्ञानिक मनोवृत्ति को ग्राह्म नहीं । 
यह सब ठोक है, किन्तु यह भी ठीक है कि ध्राइन्स्टीन का विरोध एक सच्चे 
वैज्ञानिक के समान इस वस्तुनिष्ठ वाक्य “ईश्वर है” से है। “मुझे ईश्वर में विश्वास है! 
इस वाक्य पर वैज्ञानिक श्राइन्स्टीन ने स्पष्ट विचार नहीं किया । किन्तु, इतना तो वे 
भी मानते हैं कि ईद्वर में विश्वास बहुत से व्यक्तियों को भ्राशा श्रौर बल देता हैं श्रौर 
भ्रपनी सरलता के कारण यह भाव बहुतों के लिये किसी न किसी रूप में बोधगम्य भी 
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उनके भ्नुमार इतने से ही ईइवर भाव की न बौद्धिकता ही सिद्ध होती है और न 
प्रोचित्य ही मिद्ध होता, किन्तु इतना तो स्पष्ट हो जाता है कि उनके श्रनुसार भी 
ईदवर कोई विषयगत सत्ता भले ही न हो, कुछ मनुष्यों के वेधक्तिक जीवन और विश्वास 
का विषय तो हो ही सकता है ॥ 


सनन्‍्टायना ने इस विषय पर बहुत विचार किया है धर्म भ्रौर बौद्धिक जीवन पर 
विचार करते हुए वे कहते हैं कि इन दोनों में बहुत श्रर्थों में सम,नता और भेद रहते हुये 
मी यह स्पष्ठ है कि जब धर्म बौद्धक उद्ृश्यों की प्राप्ति करने की चेष्टा करता है तो * 
उसके विचित्र परिणाम होते हैं। बात यह है कि जीवन के वास्तविक दुःख श्रौर कष्ट 
के निरोधघ के लिये घ॒र्मं जो मार्ग देता है वह काल्यनिक है। साँसारिक कष्टों का वास्त- 
विक निवारणा वास्ताविक ढंगों से होता है-- धर्म के ढंग पे नहीं । परिणाम यह होता 
है कि प्रारम्भ में तो मनुष्य घामिक उक्तियों की नवीनता से प्रभावित हो उसी पर भ्रपनी 
सारी श्राशा लगा बंठता है , किन्तु समय के साथ उसकी श्राँखे खुलती हैं, वह वास्त- 
विकता को देख पाता है और उसे घामिक ढंगों की निस्सारता श्रौर काल्पनिकता की 
समभ हो श्राती है । तो, सन्‍्टायना के भ्रनुसार घम्मं की विफलता का कारण घममं का 
वास्तविक रोगों के लिये काल्पनिक निदान देना है । 


सन्‍्टायना के प्रनुसार ऐसा इस कारण होता है कि धर्म बौद्धिक उहृश्यों की पूर्ति 
कल्पना के माध्यम द्वारा करना चाहता है। यदि सन्‍्टायना यहीं पर रुक जाते तो यह 
मान लेता पड़ता कि उनके अनुसार ईश्वर-भाव बस कल्पना की एक सृष्टि है श्लौर इसकी 
वास्तविक उ््दश्यों की सिद्धि में कोई उपयोगिता नहीं है। किन्तु, सन्‍्टायना इस स्थान पर 
नहीं रुकते । वे ईहवर-भाव शभौर घम्म को महत्व देते हैं। उनका कहना है कि कल्पना 
के माध्यम पर चलने से धर्म की उपयोगिता नष्ट नहीं होती । कल्पना प्रौर काल्पनिक 
जीवन का शभ्रपना महत्व है। यह जीवन को सबल बनाता है झ्रौर उसे एक मूल्य देता 
है। भ्रपनी बात को सिद्ध करने के लिये सन्‍्टायना काव्य का उदाहरण देंते हैं। काव्य 
का क्या महत्व है ? काव्य भी जीवन के लिये उस प्रकार उपयोगी नहीं ज॑ंसे ल्लुधा-तृप्ति 
के लिये भोजन याँ रोग के लिये दव! । फिर भी, इसका श्रपना महत्व है, यह मनुष्य के 
जीवन में रस की सृष्टि करता है, उसे कुछ क्षणों के लिये कल्पना के संसार में ले जाता 
है भौर उसे उन क्षणों में चित्ता और कष्ट से मुक्ति दिला देता है। काव्य संसार में 
प्रवेश कर कुछ देर के लिये मनुष्य अपने दुख क्लेश को भुला शुद्ध श्राननन्‍्द की प्राप्ति 
करता है । सन्टायना कहते हैं कि जीवन में धर्मं का भी वही उपयोग है जो काव्य का | 
धर्म का माध्यम भी कल्पना है, धर्म का लक्ष्य मी कल्पना की सहायता से बास्तविक 
कष्ठों को भुला प्रानन्द प्राप्त करना है | उनके भ्रतुमार, धर्म का लक्ष्य वास्तविक तत्वों 
का स्वरूप निर्धारित करना या वाह्तविक सत्यों की स्थापना करना नहीं, कल्पना को 
जगा देता है और काल्पनिक शक्ति को विकसित करना है, श्रौर तब यह काव्य के 
समान ही नहीं -- काव्य से बहुत ही श्रधिक उपयोगी सिद्ध हो सकत। है। यही कारण 
है कि पंगम्बर प्रौर धर्म प्रचारक-जेमे ईसा मसीह झौर मुहम्मद जिनके धर्म का प्रचार प्रौर 
विस्तार प्राग के समान हुझ्ना-- श्रपने धर्म के प्रचार में तक भोर युक्ति से सहारा नहीं 
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लेते, बल्कि कहानियों से सहारा लेते थ्रे । श्रपनी बातों को वे छोटी छोटी शिक्षाप्रद 
कहानियों में बाँध देते थे जिनमे सुनने वानों की कल्पता जागरूक हो जाती थी । 

तो, सन्‍्टायना के श्रनुसार हमारी वैज्ञानिक मनोवृत्ति श्रौर धामिक मनोवृत्ति में 
प्रन्तर है । वेज्ञानिक मनोवृत्ति का स्तर बौद्धिक है, धार्मिक मनोबुत्ति का काल्पर्तिक | 
इस कारण यदि काल्पनिक मनोवृत्ति अ्रपनी बातों को वास्तविक मानने लगे तो यह भूल 
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क्योंकि यह विवेकपूरां युक्तियों पर स्थापित नहीं किया जा सकता । किन्तु यदि यहे रवी- 
कार कर लियां जाय कि ईश्वर भाव का श्राधार कल्पना है, तो धर्मं जीवन के एक 
श्रावश्यक माँग की पूर्ति करेगा भ्रौर वेज्ञानिक मनोवुत्ति भी इसका अनुमोदन करेगी । 
भ्रब ईश्वर के सभी विवरण वेज्ञानिक मनोवृत्ति को स्वीकृत होंगे क्योकि उसे यह ज्ञात 
है कि इन विवरणों का महत्व इनकी वास्तविक्ता सिद्ध करने में नहीं, बल्कि ठयक्ति के 
जीवन को सरस, सुखद श्रौर सबल बनाने में है-- उसे कुछ क्षण के लिये दुख प्रोर चिता 
से मुक्ति दिलाने श्रौर भ्रानन्द प्राप्त कराने में हैं। 
इस स्थल पर व्हाइटहेड के विचार भी उल्लेखनीय है । उनके प्रनुस।र धर्म सामान्य 
सत्यों का वह सिद्धान्त है जिसकी यदि चेतना हो, जिसमे यदि विश्वास हो भ्रौर जिसे 
याद शुद्ध रूप में घारण करने को चेष्टा हो तो व्यक्ति का जीवन श्रौर चरित्र नया ही 
रूप ले लेता है + धर्म की परिभाषा देते हुये वे कहते हैं, “0 7९6॥807 ०7 7॥8 
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कारण है कि धर्म श्रान्तरिक विध्वास पर ध्राघारित है, और यही कारण है कि ब्हाइट 
हेड धर्म को व्यक्ति पर-- उसके एकाकीपन श्रौर ध्लान्‍्तरिकता पर-- सीमित कर देते है । 
उनके श्रनुसार धर्म की वास्तविकता व्यक्ति की भ्रान्तरिकता में है, धर्म के जाति धौर 
स/माजिक रूप तो उसके बाह्य और शतही रूप हैं इसी कारण सनन्‍्टायना कहते हैं, 
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सिमट तहीं सकता, जो प्रपती श्रान्नरिकता को जगा नहीं मकता, उसे धामिक चेतना 
नहीं ग्रा सकती । 


हहाइटहिड के प्रनुमार ईश्वर-भाव के सम्बन्ध में धर्म की प्रनुभूति व्यक्ति की प्रांत 
रिकता में तीन धव्रस्थाप्रों में विकसित हो प्रग्रसर होती है। प्रथमतः उसे सब कुछ शून्य 
सा दीखता है उसे किसी मत्ता-भाव की चेतना नहीं होती। यह शृन्य-भाव ईहवर' 
((१00 ([6 ५०॥0) की स्थिति है । विचार का क्रम प्रागे बढ़ता है प्रोर भ्रब वर्याक्त 
को ग्रपनी ग्र/न्तरिकता में सब कुछ ग्रपने विरुद्ध दिखाई देता है । उसे स्वयं भोर श्रन्य 
के विरोध का भान होता है और वह भ्रन्य को अपना विपक्षी समझ लेता है । इस दूसरी 
प्रवसथा में श्रान्तरिकता *विपक्षो-ईश्वर' ((7900 6 &॥6779) के भाव पर पहुँच 
जाती है । किन्तु धीरे धीरे स्वयं और श्रन्य का यह दिरोध नष्ठ द्वी जाता है, वर्याक्ति 
न्य से आत्मीयता स्थापित कर लेता है भ्रौर वे ही शक्तियाँ जिन्हें वह विपक्षी समभता 
था, सखा रूप में दिखाई देती है। यह तीसरी श्रवस्था 'सखा-रूप-ईश्वर” ((700 (॥6 
(0०0700ध7707) की है । 
व्हाइटहेड गरशित भौर विज्ञान से प्रभावित है, उनके दर्शन का केन्द्र भी श्रनुभव 
है | फ़िर भी, व्यक्ति की भ्रान्तरिकता में उन्हें धर्मं श्रौर ईइवर के लिये स्थान मिल 
जाता है। वे जानते हैं कि यदि संस्था श्रौर सम्प्रदाय पर श्राधारित धर्मों के समान ईच्वर 
के बाँह्य प्रस्तित्व की बात हो तो आधुनिक वेज्ञानिक मनोवृत्ति को सन्तुष्ट करना प्रस- 
म्भव होगा, किन्तु ईश्वर को यदि व्यक्ति के एकारी श्रन्तर में स्थान मिल जाय तो 
वैज्ञानिक मनोबुत्ति को कोई भश्रापत्ति नहीं हो सकती । 


॥५ 


इस प्रकार इन विभिन्न विचारकों के मतों से भी यह स्पष्ट हो जाता है कि आज 
भी ईइवर के लिये स्थान है, किन्तु वह स्थान न “ग्रौलिम्पास का पहाड़' है न स्थान 
>»र कॉल से परे की कोई श्रवस्था । वह स्थान व्यक्ति की ग्रान्तरिकता है। भ्राज ईइवर 
सा शजिक रीपि-रिवाजों का विषय बनकर रह नहीं सकता, व व्यक्ति के वेयक्तिक 
भावनांप्रों श्रौर कल्पना का विषय हो सकता है | भौर तब, यह सम्भव है कि व्यक्ति इस 
विश्वास के भ्राधार पर प्रपने पूरे जीवन को ढाल ले, यह सम्भव हैं कि इस विश्वास के 
बल पर व्यक्ति अपने कठिन और दुखप्रैद समय को धैय॑ श्रौर शान्ति से सह सके । ईहवबर 
के लिये व्यक्ति की झ्रान्तरिकता एक ऐसा दुभ्भेद दुर्ग है जिसे प्राधुनिक वैज्ञानिक मनोवुत्ति 
के संशयवादी शस्त्र भी नहीं भेद सकते । 


आधुनिक अशज्ञाति का 
मनोवेजानिक विउ्लेषण 
मुकल धर 


न्ञ पान व्यवहार विभिन्न प्रंकार के होते हैं, साघारण से लेकर भीषरा दुस्से पा- 
योजन (मेल एडजसटमेंट) तक देखने में आते हैं । श्रसाधारण व्यवहार प्राय: हुम सब 
में देखने में प्राता है और मानस चिकित्सालय भीषणा दुसंभायोजक बाले व्यक्तियों से 
भरे पड़े हैं । प्रसामान्य व्यवहार के श्रमेक का रण है जो साधारण विचार प्रक्रिया से 
लेकर मस्तिष्क की विशेष प्रकार की बनावट तक हो सकते हैं / भ्रसामान्य वही है जो 
सामान्य न द्वो किन्तु सामान्य क्‍या है ? अग्रेंजी में नामंल (सामान्य) का मूल श्रथे 
“बढ़ई का पै॑माना?? (कारपेन्ट्स रूल) है। श्रत:ः इस श्रथं के श्राधार पर हम कह सकते 
हैं कि बढ़ई के पैमाने की भाँति समाज में कुछ ऐसे मापदण्ड या रीति-नातियाँ होती हैं 
जिनसे उस समाज के सदस्यों का व्यवहार नापा जाता है और श्रौचित्य का निर्शाय किया 
जाता है। विभिन्न समाजों में ये रीति-नातियाँ, भ्रवस्था, स्तर और लिंग के भेद अनुसार 
प्राय: भिन्न भित्र हैं इनसे नई पीढ़ी सदा सन्तुष्ट नहीं रहती है। नवयुवक उनका उल्लंघन 
कियण करते हैं | प्रठारहवीं शताब्दी के प्रसिद्ध कवि 'पोप ने इस विषय में कहा है-- 
मूर्ख पृवेजों को हम कहते, चतुर समभ कर श्रपने को | 
भ्रधिक चतुर सन्‍्तानें भ्रपनी, यद्दी कहेंगीं हम सब को ॥॥* 
स्त्रियों ने पुरुषों के समान भ्रधिक्रार पाने के लिये बआ्रान्दोलन छेड़ा श्रीर श्राथिक 
विषमता को दूर करने के लिये जो प्रानदोलन चला वह सामाजिक स्तर के उंच-नीच 
भाव से उत्पन्न परिणामों के कारण है | ऐसे ही और भी कई श्रान्दोलनल सामाजिक 
रीति-नीतियों के असन्तोष के कारण द्वी चल रहे हैं । 


ग्रसामान्य मनोविज्ञान की नींव रखने वाले व्यक्तियों में फ्रायड जुग श्रौर एडलर 
तीन भ्रधिक प्रसिद्ध हैं। फ्रायड ने दुसमायोज़न भौर उससे उत्पन्न होने वाली,व्यावहारिक 
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प्रव्यवस्था का कारगा काम कुन्ठायें बतायीं। सामाजिक रीति-तीतियों के कारण जब 
व्यक्ति श्रपनी कामेक्षा तुप्त नही कर पाता है तो उसके व्यवहार में भ्रनेक दोष उत्पन्न हो जाते 
हैं। जुग ने इनका कारण बताया युग, युग ही नही वरन्‌ परम्परा से चला प्राने वालो 
युग । वह सांमृहिक अचेतना संगुहीत रहता है । एडलर ने इस विषय पर जो धिद्धान्त 
निर्मित किया उसका श्राशय यह है कि मनुष्य शक्ति प्रौर श्रधिकरोर चाहता है श्रौर उसकी 
उपलब्धि न होने पर वह ग्रान्दोलन कर उठता है। इससे ग्राक्नासनक समाजवाद का जन्म 
द्वोता है । 

इन तीनों सिद्धान्तों का यदि तटस्थ मूल्यांकन किया जाय तो ज्ञान होगा कि 
इसमें दुमंमाथयोजन का कारणा ही बताने का प्रयत्न किया गया है। एडोल्फ मेयर के 
ग्रामने-सामने के अ्रन्तरावलोकन विधि (फेस ट्रु फेस इन्टरव्यू टेक्नीक) से भी इसी बात 
का भर्मर्थन होता है। दूसरे शब्दों में हम कह वकने हैं कि सामा जक राजनतिक और 
ग्राथिक पर्यावरण में मनुष्य की पाशविक श्रवृत्तियों का संघर्ष होता है इसलिये मेयर 
के प्रनुयायिथों ने बताया कि तीनों प्रसामान्य मनोविज्ञान के प्रणेताओं का प्रयत्त मनो- 
जैविकीय (सायकोबायलोजीकल) था । 


ग्रसामान्य मनोविज्ञान के पूवं प्रेणेताओं प॥रौर नव फ्रायडवादियों के बीच मेयर 
एक सेतु की मांति है नव-फ्रायडवादियों में तीन नाम आते हैं --करन हार्नी ऐरिच तथा 
हेरी स्टॉक सुलीवन | फ्रायड की भाति नव-फ्रायडवादी भी अ्रचेतन लालसा (प्रतकांसस- 
मोटीवेशन) और दमन (रिप्रेशन) पर बल दिया करते हैं । इनके कारणा व्यक्ति में बिता 
वैदा होता है भौर बहू विभिन्‍न प्रकार के व्यवहारों में व्यक्त होती है। इन प्रतिक्रियांग्रों 
को सुरक्षा विधि! (डिफेत्स मिकेनिज्म) कहा जाता है। फ्रायड से इनका मतभेद है कि 
यह गेस्टाल्ट मनोविज्ञान के समग्र तावाद को रुवीकार कर लेते हैं प्रौर व्यक्तियों का 
एक दूसरे पर प्रभाव भी मानते हैं। द्वार्नी के मतानुपार मनुष्य के व्यक्तित्व को समझने 
के लिए उमक्री सामाजिक श्रौर सॉस्क्ृतिक पृष्ठभूमि समभना प्रति स्‍ग्रावश्यक है। 
फ्रोम ने प्रन्तर व्यक्ति सम्बन्ध का क्षेत्र प्रधिक व्यापक बनाया श्रौर उसमें प्रकृति तथा 
विश्व का सम्बन्ध भी सम्मिलित कर लिया। इसमें जुंग को सामूहिक अचेतना का 
सिद्धान्त गूंजता है। इस प्रणु युग में भ्रतरिक्ष (स्पेत) का भी महत्व बढ़ गया है । 
मनुष्य को पअ्रंतरिक्ष से भ्रपती रक्षा करती ही पड़ेगी प्रथवा वह श्रंतरिक्ष में द्वी नष्ट हो 
जायेगा । हेरी सुलीवन ने इसी चिन्तन पथ पर ग्रागे बढ़कर बताया कि मानवीय व्यवहार 
के दो उद्देश्य है--(१) उसकी प्रारम्मिक भ्रावश्यकताओं (बेसिक नीड्स) की पूर्ति ज॑से, 
भूख, प्याप्त, काम प्रादि तथा (२) प्रात्म रक्षा की भावना | 

इस प्रकार फ्रायड ते सुलीवन तक असामान्य मनोविज्ञान ने एक लम्बा मार्ग तय 
किया श्रौर मनुष्य के प्रसामान्य व्यवहार पर दो प्रकार से प्रकाश डाला--- 

(१)व्यक्ति या समाज को प्रपनी प्रारम्भिक ग्रोवश्यकताओ्ों की तुस्ति में कमी को 
पुर्ण करने या उनकी पूर्ति में भ्ाने वाली बाघाग्रों का स्तामना करने में विभिन्न प्रकार 
का व्यवहार करना पड़ता है । 

(२) भौर यदि (१) स्थिति के साथ ऐसा पर्यात॒रण उपस्थित हो जाता है कि व्यक्ति 


ना 
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या समाज का झात्मभाव या सुरक्षा खतरे में पड़ जाती है तो उसके व्यवहार में बहुत 
प्रधिक दुर्सममायो जन देखने मे श्राने लगता है ॥ 


इन विचारों को सत्तावादी मनोविज्ञान से शौर अश्रधिक बल मिलता है रोलामें 
के अ्रनुसार मनुष्य श्रपनी क्रियाश्रो से अपने को परिभाषित करता है प्रौर ऐसा करने मे 
वहु मानव जाति को परिभाषित्र करता है। उसके विचार से सबत्से बडी चिन्ता का का रण 
मृत्यु या भुखमरी है प्रौर आजकल तो इस बात का भी भय है कि उद्जन बम से मनुष्य 
जाति का ही विताझ् व ही जाये। इस विचार का परिमार्जन करते हुये कुर्ट गोल्डस्टीन 
ते कहा कि मनुष्य अश्रपने को यथार्थ हरूप में देने का सतत्‌ प्रयत्न किया करता है। इस 
प्रक्रिया मे तरह तरह के तनाव पेदा होते हैं। काले रोजर्स ने और भागे बढ़ कर 
कहा कि; - 


(१) ग्रनुभव के #दलते हुए ससार के धीच एक व्यवस्यित समष्ि हैं । दोनों 
एक दूमरे से प्रभावित होते है । 

(२) अपने पर्यावरण के नित्य सम्पर्क मे वह दृष्टिगत क्षेत्र से ग्रपने को “मै! 
शोर "मेरे! के रूप मे भिन्न समझता है । 


(३) उसका मूल उहृश्य अनु मव कर्त्ता शरीरी को यथार्थ रूप देने पालन करने 
प्रौर विकसित करने मे ह्वी निहित है। 


इम सिद्धान्त मे योगदान देते हुए जेलेड श्रौर मिलर ने बताया कि मनुष्य सीखने 
की क्रिया के द्वारा घपने को यथार्थ रूप प्रदान क्रता है और अपनी चिन्ता कम 
करता है या समाप्त कर देता है। उसके भ्रनुसार सीखने के चार मुख्य अंग है--प्र णोद 
(ड्राइव), सकंत (क्यू), प्रतिक्रिया (रिसत्रौस) भ्रौर परिपुष्टीकरण (री-इन्फोसंमेंट) । 
ये शब्द पेतलाव, थ'नंडइाक हेन श्रादि मनोवज्ञानिक्रों का स्मरण दिलाते है । इनके 
प्रतुसार प्रादत (क डीशनिंग) मनुष्य को स्व्य प्रतिक्रिया करने के लिये तैयार करती 
है प्रजातनन्‍्त्र और तानाझ्ाही किसी न किसी प्रेकार सीखने की क्रिया का द्वी भ्राश्रय लेते 
है। व्यक्ति भ्ौर समाज इसे सीखने के द्वारा ही ग्रपने यथाथे रूप को पाने का 
प्रयत्न करते है । 


इस व्याख्या की पृष्ठभूमि पर ग्रब हम मारत में फैली व्यापक भ्रशान्ति पर विचार 
करेगे । स्त्रतंत्र भारत के सम्विधान से जन साधारण को यह आशा हुई थी कि देश 
में एक नया सँवौर बनेगा, जिसमे गरीबी, विषमता, शभ्रसुरक्षा और बेकारी न रह 
जायेगी । व्यक्ति श्रौर समाज दोनों के सामने प्रपने वौस्तविक स्वरूप को प्राप्त करने से 
ब्राधा न मिलेगी, बीच में आने वाली बाधायें प्रकार दूर कर देगी। तीन प्चवर्षीय 
योजनाये श्ौर ग्राम चुनाव द्वो चुके हैं किस्तु उनसे ध्रपना वास्तविक स्वरूप पाने में 
हमे सह्ायत। नही मिली और न इच्छित सुरक्षा द्वी प्राप्त हो सकी । 

मतोवेज्ञानिको का यह काम नहीं कि वे किसी को दोषी ठहरावें किन्तु यह सत्य 
है कि देश की जनसंख्या का एक बहुत बडा भाग श्रसन्तुष्ट है श्रौर वर दुसंमायोजन से 
ग्रसित है। भेदभाव भ्रौर पक्षपात की शि#।यते हर तरफ दिनोंदिन बढ़ती जा रही हैं 


४६ 


श्रौर सुरक्षा के प्रति चिन्ता बढ़ती जा रही है। महगाई व्यापक बेरोजगारी श्रौर 
निम्न श्रेणी के कमंचारियों के कम वेतन के कारणा मृत्यु की मूल प्रवृत्ति बढ़ती जा रही 
है। जेलेंड श्ौर मिलर की सीखने की प्रक्रिया से शासत को कोई लाभ नही हुभा | 
उससे जनता की प्राथमिक श्रौर द्वितीयक मार्गें पूरी न हो सकीं। भ्रसंतोष बढ़ता गया, 
पहले कुछ दबा रहा धोर श्रब स्पष्ट दिखाई देने लगा । वही विद्रोह का रूप धारण 
करता जा रहा है । 

वर्तमान स्थिति का गम्भीर अ्रष्ययन होना चाहिए श्रौर शीघ्र ही सुरक्षा का. 
प्रबन्ध तथा ग्राथिक तियोजन के द्वारा प्राथमिक श्रावश्यक्रताग्रों के पूर्ति की चिता दूर 
करने का प्रयत्न करना चाहिए । यह कार्य-भारशभ्रथेशास्क्रियाँ, राजनीतिज्ञों श्ौर भविष्य 
की योजना बनाने वालों पर है | मनोवज्ञानिक तो केवल इतना कह सकता है कि इस 
समस्या का हल अविलम्ब होना चाहिए 


बगेसां का अन्तरानुभूतिवाद 
प्रतापचन्द्र शुक्ल 


रे 

हैरी बर्गसाँ एक युग प्रब॑तक प्रति-बौद्धिक दार्शनिक के रूप में प्रसिद्ध है। उसने 
बुद्धि को मूल तत्व का ज्ञान प्राप्त करने में प्रसमर्थ माना भौर इस क्षेत्र में अ्रन्तर्शान का 
महत्व प्रतिपादित किया । भ्रन्तज्ञान की भावना पूर्व या पश्चिम के दर्शन में कहीं 
नवीन नहीं है, किन्तु बग्गंसाँ ने जिस श्रन्तहं ष्टि का प्रसंग चलाया है वह स्वेथा श्रपने 
प्रकार का एक ही है । परवर्ती दाशंतिक चिन्तकों ने उस पर विशेष रुचि प्रकट की है 
श्ौर प्राय: आलोचना का लक्ष्य बनाया हैं। मेरा उद्देश्य उनकी पुनरांवृत्ति करना नहीं 
है बरन्‌ उत्के श्रौचित्य पर एक हृष्टिपात करना है । 


विश्लेषणशात्मक दर्शत के इस युग में यह विशेष संदेह की बात हैं कि अन्तर्ज्ञानात्मक 
सहज-ज्ञान ज॑सी कोई चीज वास्तव में है या नहीं; श्रौर यदि हैं तो वह किन परिस्थि- 
तियों में प्रमासणित और स्वीकरणीय हो सकती हैं ? क्‍या ऐसा कोई ज्ञान भी हो सकता 
है जो तर्क-बाक्यों में न प्रकट किया जा सके शौर फिर भी विश्वसनीय दह्ो ? इस देश के 
अधिकांश दार्शनिकों ने सत्य का ऐसा दर्शन किया हैं जो तक, वाद-विवाद और प्रमाण 
का विषय नहीं हैं । उनके विचार से दाहंनिक बारीकियों से होने वाली दिमाग की 
कसरत उच्च जीवन में बाधा डालती हैं । मन को साधना के द्वारा श्रतीत की छापों से 
मुक्त किया जा सकता हैं श्ौर अपने ज्ञान के विषय के साथ ऐक्य स्थापित हो प्रकता 
हैं । इस प्रकार उस विषय के स्वरूप की पुर ग्रभिव्यक्ति द्वोती हैं। किन्तु पश्चिमी 
विचारधारा में ऊहापोहात्मक बुद्धि का भ्रवलम्बन भ्रधिक लिया गया है। पैथागोरस 
सुकरात प्रादि से ब्लेकर देकात, स्पिनोजा, लाइब्नीज, काण्ट, हीगेल तक श्रनेक तक॑ 
बुद्धि समर्थंक दाशंनिकों के नाम लिये जा सकते हैं | पश्चिचमी दाशंनिक विचारधारा 
का समूचा इतिहास तक की प्रधानता का एक विशेष उदाहरण है + श्राज का विदले- 
षणात्मक दरशंन भी उसी श्रृंखला की एक कड़ी है | फिर भी पश्चिम के कुछ दाशंनिक 
_तक जन्य ज्ञान को क्षमता पर श्राक्षेप्र करते रहे हैं । उन्होंने विश्लेषणात्मक बुद्धि के 
प्रतिरिक्त प्रन्तज्ञान की महत्ता स्वीकार की है। बर्गंसां उनमें प्रग्नगण्प श्रौर समथ प्रेति- 
बौद्धिक दार्शनिक है । 


ऐद्रियिक या प्रत्यक्ष ज्ञान को छोड़कर दो प्रकार का ज्ञान होता हैं- बौद्धिक 
तक और प्रन्तज्ञानात्मक बोध | बौद्धिक तकंजन्य ज्ञान प्रत्यक्ष ज्ञान से प्राप्त सामग्री 
का विदलेषण करने पर प्रात होती है | यह श्रप्र त्यक्ष और प्रतीकात्मक होता है। भ्रनुभव 
भौर विश्लेषण में वृद्धि होने पर इसकी व्याख्यायें बदलती रहती है । व्यावहारिक जीवन 
झ्ौर परिस्थितियों पर इसी के द्वारा नियंत्रण रखा जाता है। बगंसाँ ने तकंजन्य ज्ञाव 
की प्रतीकात्मकता पर बल दिया है। भोतिक या श्रभौतिक कोई भी वस्तु हो, हमारी 
बुद्धि उसके बोहर ही बाहर रहती है, वह हमें अपने भ्रन्ततम तक नहीं ले जाती है । 
कोई व्यक्ति पेरिस के विषय में कितनी ही बातें करे किन्तु उसे पेरिस का वह] ज्ञान नहीं 
हो सकता जो उसे प्रत्यक्ष देखने वाले को होगा । सूर्यास्त का सौंन्दयं सुर्यास्त का विश्लेषण 
करने पर नहीं मिलेगा । कुछ गुणों का समूह सूर्यास्त नहीं है। यदि संक्रल्पनात्मक 
विश्लेषण से हमें यथार्थ वस्तु के यथार्थ भाग प्राप्त होते तो यह सम्भव था कि हम उन्हें 
परस्पर जोड़कर उनसे मूल वस्तु प्राप्त कर सकते, किन्तु केवल सकेतों से यह सम्मव 
नहीं है | बुद्धि के द्वारा किसी वस्तु का विश्लेषण तो सहज ही दिया जा सकता है किन्तु 
जब उसका संहलेषण किया जाता है तो उप्तकी सारी क्रिया कृत्रिम द्वीती है । 
उसके परिणाम भो क्रत्रिम होते हैं। 


इसके ग्रतिरिक्त बग्ंसाँ के प्रनुमार यथार्थ सत्ता, जीवन, गति, कालावधि 
(67/800॥) भौर मू्त॑ नेरन्तग्न श्रन्तज्ञान से ज्ञातव्य है जबकि तकं-बुद्धि से प्राप्त 
होने वाली संक्रल्वनायें कालहीन, गतिहीन श्रौर मृत होती हैं । यदि समस्त ज्ञ'न 
संकल्यात्मक ही होता तो सत्य न केवल मानवीय मन की पकड़ के बाहर होता बल्हि 
स्त्रय॑ स्वेज्ञ भी उसे न जान पाता | श्रतः पूरा निरपेक्ष ज्ञान का सही साधन बुद्धि नहीं 
ग्र्तन्ीन है इसी बात को ब्रैंडले ग्रौर क्रोचे भिन्न प्रकार से कहते हैं । 


जीवनन्बल ([6 ॥7]00]56) अपने पर्यावरण पर नियन्त्रण रखने के लिए 
बुद्धि का विकास करता है | बुद्धि क्रिया के लिए ग्रावश्थक है। भ्रन्तरज्ञान का प्राधार 
भी जीवन-बल है । ज्ञान के ये दोनों साधन विकास प्रकिया में क्रमशः उत्पन्न नहीं 
द्वोते हैं। बगंसाँ इन दोनों का विकास साथ साथ मानता है| एक का विकास बढ़ते हुये 
कीटों में समाप्त होता है प्रौर दूमरे का विकास मनुष्य में सर्वाधिक हुभ्ना है। बुद्धि श्रौर 
प्रन्तज्ञान दोनों भिन्न उद्देश्यों से भिन्न दिशा में विकसित हुए है | दोनों एक दूसरे से 
विपरीत प्रकृति के होते हुए भी ग्रापम में परिपुरक्र हैं । जीवन-बल ने बुद्धि को व्यावहारिक 
जीवन के लिए विकसित किया । यह उपकररणा बनाने वाली दाक्ति है जिसके द्वारा 
जीवन निर्जीव द्रव्य को अ्रपनी निज की शक्तियों के विस्तार के लिए साधनों के रूप में 
गढ़ता है । किन्तु यदि हम यथाथे वस्तु के श्रान्तरिक स्वरूप को जानना चाहते हैं तो हमें 
सारे वत्तित्व का उपयोग करना पड़ेगा जिसमें ग्रन्तज्ञान की विशेष प्रावश्यकता है । 


बगे्सां के अ्न्तज्ञॉन को एक विशेषता यह भी है कि यह मूल-प्रश्न॒त्यात्मक है !- 
मूल-प्रेवृत्ति परिमाजित, चेतन भर प्राष्यात्मिक होकर श्रन्तज्ञान का रूप धारण कर 
लेती है । सामान्यतः मूल-अ्रवृत्ति को एक ऐसी उच्चच शक्ति माना जाता है जो जन्म-जात 


प्राप्त होकर प्राणी के जीवन रक्षा में सतत्‌ सक्तिय रहती है । कीट पतंगों में यह शक्ति 
स्पष्ट देखने में प्राती है । उनके जीवन की नियमित क्रियायें मूल-प्रवृत्ति से ही संचालित 
होती हैं । मनुष्य में भी पूल-प्रतत्तिपों करा कार्य दिखाई देता है । साहित्य संस्क्ृति प्रोर 
कलायें मनुष्य की मूल-अ्रवृत्तियों का परिमाजंन गश्रौर शोधत करती हैं। फिर भी मूल 
प्रवृत्यात्मक शक्ति श्रचेतन ही प्रतीति होती है । 

बगंसाँ मूल-प्रवृत्ति में चेतना भी स्वीकार करता है वदढ् कहता है कि ज्ञान स्‍श्रौर 
क्रिया एक ही शक्ति (800॥7५) के दो पक्ष हैं। ज्ञान चेतन क्रिया के भ्रतिरिक्त कुछ 
नहीं है । मूल-प्रच्नत्ति से उत्पन्न क्रिया में चेतना या ज्ञान का अभ्रभाव है, यह नहीं कहा 
जा सकता है | पाषाणा खण्ड के गिरने की क्रिया में चेतना नहीं है क्योंकि वह श्रपने 
गिरते का अ्रनुभव भी नहीं करता है ; किन्तु कीट की मुल-प्रवृत्यात्मक किया में चेतना 
उपस्थित रहती है। उसे उमर क्रिया का अनुभव होता है। यदि उसकी क्रिया में ब।धा 
डाली जाय तो कीट फ्रे प्रवृत्थात्मक ज्ञान की अभिव्यक्ति होने लगती है। इससे यह 
निष्कर्ष निकाला जा सकता है कि मूल-प्रवृत्ति में ज्ञान श्रन्तनिहित रहता है । 

कीटों में केवल मूल-प्रवृत्ति ही उपस्थित रहती है | बुद्धि का भ्रमाव रहता है, 
या बहुत कम मात्रा में उपलब्ध होती हैं। इसलिए उतक्री मूल-प्रवृत्यात्मक क्रिया में 
भर भ्रनुभूति में बुद्धि की बाधा नहीं पड़ती है मनुष्य में बुद्धि की प्रधानता है। मूल 
प्रवृत्यात्मक ज्ञान प्रच्छनन' रहता है। बुद्धि के श्रनासक्त रहने पर वह कभी-कभी उदय 
होता है । कलात्मक रचना क्रिया में श्रौर अपने जीवन के अ्रस्तित्व का श्रनुभव करने 
में वह यदा कदा प्रतीत होता है | 

बगंसाँ का यह मूल प्रवृत्यात्मक ज्ञांन ही श्रन्तरज्ञान हैं। यह कोई रहस्यपूर्ण ज्ञान 
का साधन नहीं है । यह प्रत्येक व्यक्ति के व्यवहार में ग्रनुभव किया जाता है। यह 
श्रन्तज्ञान बुद्धि के परे नहीं है। इसलिए उसकी सत्ता से सम्बद्ध तक-वाक्य ( ?00[009- 
(07)) भ्रथंहीन नहीं बताये जा सकते हैं। ग्रन्तज्ञान से प्राप्त अनुभव शब्द प्रतोकों के 
माध्यम से व्यक्त करने में श्रवश्य कठिनाई होती है| उसका कारण यही है कि भाषा 
बुद्धि का उपकरण है प्रौर बोद्धिफ ज्ञान की प्रकृति ग्रन्तर्शान से विपरीत है। शब्द प्रती को 
द्वारा अस्तर्ज्ञात की श्रोर व्यक्ति को उन्मुख किया जा सकता है। भ्रन्तरज्ञान का अनुभव 
उसे स्वयं करना पड़ेगा | 

बर्गसां के भ्रन्तज्ञान में यह सुभीता है कि इसमें बुद्धि के परे जाकर भ्रन्तर्ज्ञान की 
. उपलब्धि नहीं करनी पड़ती है । बुद्धि का श्रपना काम है श्रौर वह अपने क्षेत्र में रह 
सकती है। भ्रन्तज्ञान फिर भी श्रपने क्षेत्र में पूर्णतः: सक्रिय प्रौर सफल रह सकता है । 
दोनों का क्षेत्र भिन्न भले ही हो, बर्गंसां उन्हें एक दूसरे का विरोधी नहीं मानता है । 
बगंसां के इस भ्रन्तरज्ञान की उद्भावना से तत्व ज्ञान की रक्षा हो जाती है और विज्ञान 
का क्षेत्र भी श्रक्षुण्प रहता है। 

वेदान्त दहान में ग्रन्तरज्ञान का बड़ा महत्व है| श्री प्रररविद ने भी उसकी विशद 
विवेचना की है। वेदान्त का अन्तर्जान बर्गसाँ के प्रन्तरज्ञान से बहुत भिन्न है; वेदान्त के 
प्रनुसार आत्म-तत्व परम सत्‌ है । वह चेतन झौर श्रानन्द स्वरूप भी है | प्रात्मा के द्वारा 


्रात्मा का जानता ही ग्रन्तर्जञात है । यह जानना बुद्धि जेत्रा ज्ञाता-ज्ञेय का भेद रखकर 
जानना नही है | बुद्धि भौतिक ज्ञान का साधन है। श्रात्मा का आ्राध्यात्मिक ज्ञान बुद्धि 
भी सीमा के बाहर है  ब्गसां के प्रन्तज्ञनि में भी ज्ञाता प्रौर ज्ञेय का भेद नहीं रहता 
है । बुद्धि उस सीमा में प्रवेश नहीं कर सकती । वह भीतिक पदार्थों के ज्ञान में सहायक 
है । इन बातो में दोनों प्रकार के उक्त ग्रन्तरज्ञन एक से हैं। किन्तु वेदान्त भ्रन्तर्ज्ञानि 
रहस्थात्मक है । सामान्य जीवन में जनसाधारण को उसका श्रनुभव नहीं होता है ॥ 
उसके अनुभव के लिए विशेष साधना की अवश्यकृता है। बर्गर्माँ का अन्त ज्ञान रहस्यात्मक 
नहीं है । उसका श्रनुभव साधारण जीवन में सबको यदा कदा हुप्ना करता है । किसी 
कलाक्ृति की सुन्दरता भ्रन्तज्ञान से ही जानी जाती है। बुद्धि उसकी ताप जोख कर 
सकती है, उसकी रचना के सिद्धान्त निर्त्वारित कर सकती है किन्तु उसकी अग्रनुभूतति 
करना उसके वश की बात नहीं है । कलाक्ृति से त्ताद;त्म्य भाव उपलब्ध कर उसकी 
सुन्दरता का मात कराता गअत्र्ात द्वारा ही सम्मव है। स्पष्ट त: यह अन्तर्शान की भाँति 
चाहे बहुत उत्कृष्ठ और गम्भीर न हो किन्तु उसकी तरह रहस्पात्मक नहीं है ॥ बर्गसां 
का अल्तज्ञान बुद्धि के ज्ञान क्षेत्र के बाहर होते हुए भी बुद्धि से प्रय्राह्मय नहीं प्रतीत 
द्वोता । भ्रन्तरज्ञान की उपलब्धियाँ सामान्य व्यक्ति के इतने निकद हैं कि बुद्धि भी उनका 
समर्थन कर सकती है । 


फ््ड 


बोच्द दश्न के अनात्मवाद में 
कर्मफल-व्यवस्था और पनजेन्म 


श्रीनिवास दास्त्री 


कर 

बो, दर्शन का मन्तव्य है--“'प्रणी शारीरिक और मानसिक घर्मों के संघात 
से बना है और उप्तमें कोई शुद्ध एकरस रहने वाला शांश्वत अंश शात्मा या पुरुष नहीं 
है 7 साथ ही ये सभी धारीरिक और मानप्तिक धर्म भी क्षणिक हैं, प्रतिक्षण उतान्न 
हौऋर नष्ट हो जाते हैं ॥ इसलिये यह प्रश्न उठना स्वाभाविक ही है कि इस क्षरिकवाद 
एवं प्रतात्मवादी दर्शन में कर्मफल-व्यवस्था और पुनर्जन्म व्यवस्था कते बन सकती है। 
किस ग्राधार पर बुद्ध भगवान ने इस व्यवस्था को स्वीकार किया है तथा उत्तरकालीन 
बौद्ध दर्शन के श्र।चार्यों ने भी इसको समंथन किया है। 

बौद्ध दर्शन के प्रति इस प्रकार के श्राक्षेप प्राचीन काल से ही किये जाते रहे हैं । 
उद्योतकर ने न्यायवात्तिक में निर्देश किया था कि बौद्धों के मतानुसार तो व्यक्ति के किये 
हुए कमों का नाश हो जायगा गश्रौर बिना किये कम भोगने पड़ेंगे ।! इसकी व्याख्या 
करते हुए वाचरपति मिश्र बतलाते हैं--सामान्य नियम यह है कि जो व्यक्ति कर्म करता 
है उसे ही कर्म का फल मिलता है।' किन्तु बौद्ध दर्शत के भ्रनुसार शारीरिक तथा 
मानसिक धर्मों का संधात ही कर्म करता है। वह कर्म करने वाला संघात कर्म करते 
ही नष्ट हो जाता है ! श्रौर दूसरे क्षण में दूसरा ही संघात होता है। इसी प्रकार श्रग्रिम 
प्रश्मिम छरों में भिन्न भिन्न सघात हो जा है श्लरौर जो संघात कर्म -फल भोगता है वह 
कम करने वाले की शभ्रपेक्षा नितानत भिन्न होता है । यह तो इसी प्रकार ह्वोता है जैसे 
देवदत्त प्रपराध करता है भौर यज्ञदत्त को भोगना पड़ता है । प्रतः स्पष्ट ही कृत प्रणाह 
'और श्रकृत प्रभ्यागम दोष होता है । 


! भिज्नु जगदीश काइयप, सयुक्त निकाय. आमुख्व, पु० ११। 


४ तदू एवम्‌ अकृवकृताभ्यागस विनाश दोष प्रसज्ञ:, न्‍्यायवात्तिक, पृ० ३४० 
«5०८ ३१७ । 


* शल्त्रचो दितं फश्नम्‌ अनुष्ठात रीव्युत्सग:, न्‍्या|यवा त्तिक त'त्पथ टीका, प्ृ० ५६। 


इस श्रोक्षेप का निराकरण बौद्ध दर्शन के प्ष्थों में किया गया है तथा वाचस्पति 
सिश्र ने भी बौद्धों के एतह्विषयक मनन्‍्तव्य का निरूपणा किया है । बौद्ध दर्शन का 
प्रभिप्राय यह है -- ठीक है कि जो शारीरिक श्ौर मानसिक धर्मों का संघात कर्म 
करता है, वह नष्ट द्वी जाता है किन्तु उस संघात का संतान (धारा) तो प्रवाहित होता 
रहता है। इस प्रकार जिस चित्त संतान का कोई चित्त-क्षण कर्म करता है उमी चित्त- 
संतान का उत्तरकालीन कोई चित्त-क्षण उस कम के फल को भोगता है ।* इसी जन्म 
में नहीं पुनर्जन्म में भी यह व्यवस्था बन जाती है। इसलिए जैसा वि बोधिचर्यावतार 
पड्यजिका में बतलाया गया है, यहु कमंफल की व्यवस्था संतान बी एकता के श्राधार 
पर बन सकती है ।? जो विज्ञान सतान या चित्त-धंतान कर्म करता है, वही फल भोगता 
है प्रत: न्याय आदि का भ्राक्षेप युक्ति युक्त नहीं । 


यहां प्रश्न उठ सकता है कि उसी चित्त-संतान का उत्तरकालीन चित्त-क्षण उस कर्म 
के फल' को क्‍यों भोगता है, दूसरे चित्त-संतान का क्षण क्यों नहीं भोगता । बौद्ध दर्शन 
की शोर से इसका उत्तर यह दिया जाता है कि जिस प्रकार विज्ञानों के का रण-कार्य-भाव 
से स्मृति की व्यवस्था हो जाती है उसी प्रकार कर्त्तव्य तथा भोकतृत्व की भी | यह कहा 
जा सकता हैं कि क/१ नामक विज्ञान-क्षण ने कोई कर्म किया । वह विज्ञान-क्षण नष्ट 
हो गया तथा उससे क/२ नामक विज्ञान-क्षण उत्पन्न हो गया। वह क/२ विज्ञान-क्षण 
क/? क्षण के कर्म द्वारा उत्पादित वासना सहित उत्पन्न होता है। इसी प्रकार उस 
चित्त-संतान में ततीय प्रौर चतुर्थ श्रादि चित्त-क्षण भी उस कमं-वासना से बासित ही 
हुमा करते हैं। जब उस कर्म का विपाक होता है प्रर्थात्‌ उसके फल-भोग का श्रवसर 
प्राता है तो उत्ी चित्त-प्ंतान का कोई बित्त-क्षण उसका फल भोगता है। यहाँ कमे 
करने वाला चित्त-क्षण कारण रूप होता है श्र फल भौगने वाला कार्य रूप | इस 
प्रकार कारण चित्त-क्षण के किये कमे को कार्य चित्त-क्षण भोगता है, जैसाकि निश्न 
रेखा-चित्र से स्पष्ट होता है-- 


“ऋ? च्ित्त-सनन्‍्तान 


कर्ता चित्त-क्षण भोक्ता चित्त-क्ष ण 





“स्व! चिला-सनन्‍्तान 


दूमरी *ख” नामक वित्त-संतति के चित्त-क्षणों से तो “क' नामक चित्त-क्षणों 
का कारणा-कार्य-भांव सम्बन्ध है नही प्रत: उस चित्त-संतान में क/१ चित्त-क्षरा 
के किये कर्म की वासना ही नहीं रहेती तथा उसमें श्राने वाले चित्त-क्षण ,क/** के 
किये कर्म का फल नहीं भोगते । 





 मिल्लाईये, न्‍्यायवर्तिक तात्पय टीका पृ० ४०६.प० 5 । 
» सनन्‍्तानैक्यम्‌ आश्रित्य क्तों भोक्तोति देशितमू , बोधिचयावतार-पजिका 
पृू० ४७१ ॥ 


* हेतुफलसाबात्‌ स्मृतिवत्‌ कतृ भोक्‍तृत्वव्यवह्ारः न्‍्यायवात्तिक प्रृ० ३५० । 


४५ 


इस मस्तठ्य को एक भौतिक हृष्टान्त द्वारा इस प्रकार समभा जा सकता है-- 
कृषक जम कपास के बीजों को लाक्षारस की मावना देते हैं। उन बीजों से जो पौधे 
उत्पन्न होते है, उन पर लगने वाली कपास में लाक्षा-रस की लालिमा श्रां जाती है । 
इसी प्रकार श्राम के बीज को मधुर-रस की भावना दी जांती है श्रोर परम्परा से प्राम 
, के फ़ल मधुर हो जाते हैं ठीक इसी प्रकार जिस चित्त-सन्‍्तांन में कमं-वासना होती है 
' उसका कोई चित्त-क्षण कम का फल भोगता है। भ्रन्य चित्त संतान का क्षण नहीं । * 
बौद्ध दर्शंन का यह भी कथन हैं कि कर्म करने वाला ही फल भोगता है, इस 
नियम का विरोध तो बेदिक क्रियाकलाप में भी देखा जाता है, उत्वहरणार्थ यह विश्वास 
किया जाता है कि पुत्र-पौत्र श्रादि जो श्राद्ध करते हैं उतका फल पितरों को मिलता है, 
इसी प्रकार माता-पिता जो वद्वानरीय यज्ञ करते हैं उसका फल पुत्र की उत्पत्ति के रूप 
में होता है। * इस प्रकार नियम यह बनता है कि कहीं तो कर्म करने बाला स्वयं फल 
भोगता है श्लौर कहीं उसकी परम्परा का कोई भ्रन्य व्यक्ति । तब तो पश्रनात्मवाद में कम- 
फल-व्वयत्था स्वतः सिद्ध ही है क्योंकि जिस चित्त-सनन्‍्तानत का कोई क्षण कर्म करता है 
उसी का श्रन्य क्षण फल भोगता है । 
का रण-कार्य-भाव के ग्राधार पर कर्म-फल-व्यवस्था बन जाने पर भी एक दाइत्रत 
श्रात्मा के बिना पुजजजंन्म की व्यवस्था बनना तो कठिन ही नहीं, भ्रसम्भव सा प्रतीत 
होता है । फलत: बोद्ध दान के प्रति यह्‌ प्राक्षेपष किया जा सकता है कि पुनर्जन्म की 
व्यवस्था ही बौद्ध दर्शन में नहीं बनती तो बुद्ध के सभी साधना के उपदेश प्रौर निर्वाण 
सम्बन्धी देशनायें व्यर्थ ही है। इसका निराकरण करने के लिये बौद्ध दर्शन में हृदय 
ग्राह्म युक्तियों तथा सम्पुष्ट प्रमाणों के प्राधार पर पुनजन्म का यह विवेचन किया गया 
है । बोद्ध दर्शन के भ्राधुनिक समीक्षकों ने भी इस पर प्रकाश डाला है । रूसी विद्वान 
इसे रबात्स्की का विचार है--संघोौत रूप धर्मों का यह प्रवाह, जो वतंमान जीवन तक हो 
सीमित नहीं किन्तु जिसका मूल श्रतीत की सत्ता में है और जो भविष्यत्‌ जीवन में भी 
निरन्तर विद्यमान रहता है, बौद्ध दर्शत में श्रन्य दार्शनिक सम्प्रदायों के श्रात्मा या 
व्यक्तित्व का प्रतिरूप है ।? 
इससे प्रकट होता है कि भौतिक और मानसिक धर्मों का संघात ही पुनजंन्‍्म 
ग्रहण करता है | केसे ? इसका उत्तर वसुबन्धु के अ्रभिघ्ंकोश का अनुशीलन करने से 


+ मिज्ाईये, यस्मिन्नेव खसन्‍ताने अधहिता कमंवासना । 
फल्नम्‌ तत्रेव बन्धाति कर्पा से रक्तता यथा ॥ 
बोधिचरयाबतार पंजिका, प्रृ० ४७७२ | 

४ मिलाईये, तत्व वेशारदी, योगसूत्र १.३२ । 
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ध्रात्त होगा है । उसके प्रनुमार “कर्म तथा श्रविद्या ग्रादि कलेशों से संस्कृत स्कन्धमात्र 
मृत्यु के पदचातु अ्रन्तराभव-सतर्ति के रूप में दुसरी योनि मे चला जाता है।' यद्यपि यह 
पन्तराभव एक नही होता तथापि इसकी सन्तति-सतान य। प्रव'ह की हृष्टि से इस एक 
कह दिया जाता है, जिस प्रकार प्रविच्छिन्न दीप कलिका को एक समभा जाता है। 

विव्रारणीय यह है कि यहद्द प्रत्तराभव क्‍या है ? क्या अन्य दाहशनिक सम्प्रदायों की 
आ्रात्मा या जीव का ही, विशेष परिस्थिति मे, यह नामान्तर से प्रतिपादन तो नही है ? 
वसुबन्धु ने अ्रन्तरा भव के स्वरूप पर कुछ विस्तार से विचार किया है। उनके ग्रनुपार 
चार प्रकार की योनियाँ हैं--प्रण्डज, जरायुअ, सस्वेदन्न और उपपादुक | जो योनियाँ 
प्रथम तीत से भिन्न है उन्हे ही उपयादुक योनि कहा जात। है । तारकीय जीव देव भश्ौर 
अन्त राभव ग्रादि उपपादुक योनि के श्रन्तगंत है ॥ 

प्रन्तराभव के स्वरूप का विवरणा देते हुए नालन्दिक्रा टीका में बतलाया गया है 
कि मृत शरीर को छोड़कर दूसरे शरीर को ग्रहण करने तक मध्य मे जो विज्ञान-सन्ति 
चलती है वही ग्रन्तराभव है , वस्तुत: भ्रभिधरंकोश से ऐसा प्रतीत होता है कि केवल 
विज्ञानन्संतति ही अ्न्तराभव नही है प्रपितु पंचस्कन्ध का एक सूक्ष्म संघात श्रतन्राभव 
कहलाता है | अभिषमंकरोश के प्रनुमार एक श्रन्तरांभव को दूसरा भ्रन्तराभव देख सकता 
है, शुद्ध दिव्य दृष्टि द्वारा भी उसको देखा जा सकता है। बह्ठ कम की शक्ति से मार्ग- 
गमन मे वेग-युक्त होता है, समस्त इन्द्रियों से संयुक्त होता है तथा उसकी गति में टोस 
द्रव्यों से भी प्रतिधात नही हो सकता । जिस प्रकार धनुष से छूटा हुप्ला बाण फिर 
लौोटाया नही जा सकता, उसी प्रक्नार अपने गमन-मार्ग से उसे लौटाया नहीं जा सकता, 
बह गन्ध का भक्षण करता है ।* 

यह अ्रंतराभव क्यो गमन करता है ? यह भी भ्रभिघर्मक्रोश में बतलाया गया है--- 
आंति में पड़ा हुम्ना यह श्रतराभव भोगों की तृष्णा से श्रन्य शरीर की प्रसि के लिये गमन 
करता है ।“इस अतराभव को “गधवे नाम से भी कहा गया है।” गन्धर्व शब्द का 
व्युत्यत्तिलभ्य भ्र्थ है--गन्ध भोक्त्‌ म॒ श्रवंति गच्छति'--जो गध का भक्षण करने 
के लिये जाता है| मज्मिप निकाय (३,२,६,५) में भी इसका गंधर्व शब्द से उल्लेख 
कर। गया है । 


: ज्ात्माह्ति रकन्ध॒सात्रमू तु कम क््लेशासिसंस्कृत्म । 
अन्त रासघसन्तत्या कुन्षिम्ेति प्रदीपवत || अभिधमकोश, ३.१८ 
2 बही, ३६ । 
* बही. ३.६ । 
* उकन्धम।त्रमू तु वही ३.१८। 
स जाति शुद्ध दिउ्याक्षिहदय: कमंडिंवेगवान । 
सकल क्षेउप्रतिषवान्‌ अनिवत्य : स गग्घभुक्‌ ॥ वही, ३.१४ । 
९ विपय स्तमतियाति गतिदेश रिरसया वही ३.१४ । 
/ बी, ३.१२.। 
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प्रभिधमंक्रोश से यह भी विदित होता है कि बौद्ों में कुछ प्राचार्य ऐसे भी थे जो 
इस अ्रविच्छन्न प्रवाह वाले प्रत्तरामव या गंघर्व की सत्ता को स्वीकार नहों करते थे । 
उनका विचार था कि जिस प्रकार दर्पण में (मुख प्रादि) बिम्ब का संतान या भ्रविच्छि 
प्रवाह नहीं जाता फिर भी मुख भ्रादि का प्रतिबिम्ब उसमें देखा जाता है, उसी प्रकार 
मृत झरीर श्रौर भावी शरीर के मध्य किसी अंतराभव नामक संतति की प्रावश्यकता 
--नहीं । यहाँ भी प्रतिविम्बन्न्याय से ही भावी शरीर में चेतना की उत्पत्ति हो सकती है । 
इन भ्राचायों के मत का युक्तियों तथा भगवात्‌ बुद्ध के बचनों के श्राधार पर 
निराकरण किया गया है '। फलत: अंतराभव की स्वीकृति बौद्ध दर्शत का सिद्धांत मत 
है, इसमें संदेह नहीं । 


ग्रागे चलकर धर्मकीति ने भी पुनजन्म के निमित्त का विचार करते हुए, प्राय: 
वसुबन्धु के समान ही, भश्रविद्या श्रौर तष्णां को जन्माँतर-प्रा्ति (बंध) का कारण 
बतलाया है,” तथा यह भी स्पष्ट किया है, कि मृत शरीर से निकलने वाले श्रौर भावी 
शरीर में जाने वाले “अंतराभव? नामक शरीर को हम हृष्टि की मन्दता के कारण नहीं 
देख पाते | “यहाँ यह शद्धा भी उठाई गई है कि अंतराभव शरीर तो मूर्त्त है, वह दूसरे 
(भावी) मूर्त्त शरीर में कंसे प्रविष्ट हो सकता है। इसका समाधान करते हुए बतलायां 
गया है कि सुक्ष्म मूर्त्त वस्तु भी श्रन्‍्य मूर्त्त वस्तु में प्रविष्ट हो जाया करती है, जेसे घट 
में जल श्रौर सुवर्ण में सूत्र ।* 


इस प्रकार यह स्पष्ट है कि बौद्ध दर्शन में अ्तराभव नामक एक शरीर माना गया 
है जो मृत शरीर को छोड़कर भावी शरीर में जाता है इस श्रंतराभव को भ्रन्य दाहं निकरों 
के प्रात्मा या व्यक्ति का स्थानी कहना तो उचित न होगा । हाँ, साँख्य श्रादि के अ्रमि- 
मत सूक्ष्म शरीर के साथ इसका बहुत प्रधिक साम्य है । एक प्रकार से इसे सूक्ष्म शरीर 
| रूपाँतर कहा जा सकता है। इसके द्वारा पुन्णेन्‍्म की व्यवस्था भ्रनायास ही बन 
जाती है। 


वस्तुत: आत्मवांद का पुनर्जन्म के साथ कोई अविनाभावी सम्बन्ध नहीं है । जो 
सांख्य भ्रादि दर्शन पुरुष या भ्रात्म को बिश्रु मानते हैं उन सभी के मतानुसार श्रात्मा 
एक हारीर को त्यागकर दूमरे में नहीं जाता श्रपितु सूक्ष्म शरीर का ही गमनागमन हुमा 
करता हैं। भ्रन्तर केवल इतना हीं है कि सांख्य श्रादि इस सूक्ष्म शरीर से भिन्न पुरुष यां 
भात्मा नामक एक शाइवत तत्व को स्वीकार करते हैं । वह तत्व सांख्य के श्रनुसार चेतन है 





* बही, ३.११,११। 

४ दु:खे विपयोखमति: तृ८शा चाबन्बकारणम्‌ , प्रभाणवात्तिक १.८३ । 
3 बही, १.८४ । 

* वही, १.८४५। 

5 साँख्यकारिका, १७ तथा झागे। 


औौर भ्रपने सान्निध्यमात्र से ही चेतना की उदभावना कर देता है। न्याव-बेशेषिक के 
प्रनुसार वह चेतन न होकर भी मन के संयोग से चेतना की उद्भावना करता है । इसके 
विपरीत बौद्ध दर्शन में अंतराभव के श्रातरिक्त ध्रात्मा नाम का कोई चेतन (या श्रचेतन) 
तत्व नहीं, भ्रपितु इस अंतराभव में ही विज्ञान-संतरति के रूप में चेतना का बास रहता 
है । साथ ही यह अंतराभव नामक शरीर भी विभिन्न क्षणों की संतान मात्र है, कोई 
एक स्थिर तत्व नहीं, इसमें समाविष्ट विज्ञान भी विज्ञान-प्रवाह मात्र है कोई शाइवत... 
कूटस्थ चेतना नहीं । फिर भी शारीरिक और मानसिक क्षणिक धर्मों (७|०0675) 
के संघात की संतति द्वारा कर्म-फल व्यवस्था बन जाती है तथा इन्हीं धर्मों के सुक्ष्म 
संघांत अंतराभव नामक दारीर द्वारा पुनंजन्म की व्यवस्था भी सिद्ध होती है। 


राधास्वामी मत के सिद्धान्त 


हंस नाथ त्रिपाठी 


परम पिता का स्वरूप श्र उसके गुण तथा ऊंची रचना 
सतदेश कौ उत्पत्ति और उसका उदृवय । 
! 


पे पिता निर्मल भेतनता का जो उसमें सवंत्र एक समान है, विशाल महासागर 
हैं। वह पूरा है। उसे कोई कमी और किसी चीज की मोहताजी नहीं है। वह परम 
प्रेम और भ्रानन्‍्द की प्रवस्था में मर्त है | रचना से पहले केवल वही होश में था । 
उसके सिवा कोई दूसरा देखने वाला नहीं था भौर न उसके श्रलावे कोई दूसरी देखने 
की चीज थी । श्रपने द्वी परमानन्द की दशा में मग्त केवल कुल मालिक मौजूद था । 
उसका मुख्य ग्रुण प्रेम था | वह प्रेम क्रिसी दूभरी वहतु के लिये नहीं था, क्योंकि 
कोई दूसरी वस्तु थी द्वी नहीं । सब कुछ प्रातन्द की ध्रोर उसकी शोर खिचा हुआा था । 
प्रेम उसके स्वरूप का सारतत्व था । वह प्रेम सदा क्रियाशील था । उसे प्रकट करने के 
लिये किसी वस्तु की भ्रावश्यकता नही थी | वह प्रेम भौर शअ्रानन्‍्द के भंडार के सिवा 
भौर कुछ नही था । वह प्रेप का प्रनन्‍त भंडार, जो श्रकेला मौजूद था भौर जिसकी 
पूजा करने वाला या उससे प्रेम करने वाला कोई नहीं था, परम झानन्द का महा- 
सिन्धु था। 
यदि हम झपने को किसी प्रिय वस्तु में इतना लीन कर देने की कल्पना करें कि 
प्रपने श्राप को बिल्कुल भूल जायें, तो इससे उस श्रवस्था का कुछ प्रनुमान हो सकता 
है | हम श्रपने को तथा श्रपने शरीर फो बिल्कुल भूल जाते हैं। प्रिय वस्तु के प्रतिरिक्त 
कोई दूसरी वस्तु ध्यात में नहीं रहती । उस रूप का ध्यान करते करते श्रत्यन्त भ्रानमद 
की दशा में हम अ्रपने श्राप कों भूल जाते हैं। वह अभ्रानन्‍न्द जब अपनी चरम 
सीमा पर पहुँच जाता है, तब वह रूप भी भायब हो जाता हैं| तब भ्रानन्द के श्रनिरिक्त 
हमें किसी चीज का ज्ञान या ख्याल नहीं रहता । 
कोई वस्तु प्रेम से खाली नहीं है। किसी प्राणी को उप्ती वस्तु का ज्ञान हो 
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(२) उसे पूर्ण ज्ञान था, क्योंकि ज्ञान एकाग्रता का नतीजा है; तथा 
(३) उसमें पुर्ण शक्ति थी, क्योंकि हम जानते हैं कि शक्ति भी एकाग्रता का 
एक रूप है । 

उसे सभी इंद्वियों के सुख अ्रपने श्रेष्ठतम भ्रौर तीव्यतम रूप में प्राप्त थे, यद्यपि उसके 
पास न तो इन्द्रियां थीं श्रौर न उसके सामने इंद्रियों के विषय थे। यह बात भ्रनुमाल 
या कयास से बाहर मालूम द्वोती है। परन्तु यदि हम भ्रपनी चेतनाया ज्ञान शक्ति से 
उन सभी श्ौजारों को श्रलग कर दे जिनके द्वारा हमें इस संसार में ज्ञान प्राप्त होता है, 
प्रौर तब भी वह पूरी सक्रिय रहे यानी उसे पूरा ज्ञान होता रहे, तो इससे उस दशा 
का कुछ कुछ श्रन्दाज हो सकता है। 

२. यह कहना कि मालिक विषमता से रहित है, मुखंतापूर्ण है, यह कथन कि मालिक 
प्नंत है, परन्तु वह विषमता या भेद से रहित है भ्रौर उसमें किसी प्रकार की विषमता 
का प्रारोप करना, उसकी श्रन्रन्तता का बाधक हैं, बेवकूफी की बांत हैं, जेसा कि श्रागे 
एतलाया गया है ॥ ऐसी चीज न तो कुछ पैदा कर सकती थी शभ्लौर न कुछ कर सकती 
थी । संसार में प्रत्येक शक्ति जिसे हम जानते हैं, जब कारंवाई करती है, तब पहले एक 
केन्द्र बनाती है भोर उस क्रिया का रूप, केंद्र स्रे जितनी ही दूर बढ़ती जाती है, उतना 
ही क्षीण होता जाता है | परसु यदि हम यह मात लें कि मालिक में विषमता नहीं है, 
तो इसका यह श्र्थें होगा कि कौन ऐसी शक्ति हैं जो बिता कैन्द्र के क्रिया 
करती हैं श्रोर सब जगह समान रूप से मौजूद है । हमारे प्रनुभव से यह भिद्ध होता है 
कि ऐसी ताकत श्रपने श्राप इस प्रकार क्रिया नहीं कर सकती । यदि कोई क्रिया होती 
है तो उस क्रिया को सचालित करने के लिये कोई दूसरी शक्ति अवश्य होनी चाहिये । 
उदाहरण के लिये, समान रूप से फैले हुये महासागर में तब तक क्रिया नहीं होती, 
जब तक कि हवायें उस पर क्रिया नहीं करती इसलिये यदि समान भाव से फैजी हुई 
ज्ांक्त क्रिया करती है, तो उसकी क्रिया अपने से बाहर से होती है, प्रपने श्राप नहीं 
होती । यदि उसमें विषमता न द्वोती, तो कोई चीज उसके भीतर पैदा न होती, क्योंकि 
यदि यह कहा जाये कि ऐसा हो सकृता है, तो प्रदन उत्पन्न होता है कि यदि उसके एक 
भाग में कोई चीज पंदा हुई, तो दूपरे भाग में क्यों नही हुई ? सभी भागो में क्‍यों नही 
पैदा हुई ? यह भी स्पष्ट है कि मालिक के रूप में ऐसी कोई एक ही चीज हो सकती 
थी, क्योकि यदि सब प्रकार से उसके समान कोई दूसरा होता तो दोनों ब्रवदय एक 
दूसरे में मिलकर एक हो गये होते । वास्तव में उसके समान दूसरा कोई कभी था ही 
नहीं । यहाँ यह बात केवल विषय को स्पष्ट करने के लिये कही गई है। 

ज॑सा कि बाद में समकाया जायेगा, सतदेश के वासी जो पहली रचना के साथ 
भिन्न भिन्न व्यक्तियों के रूप में पैदा हुए, परम पिता के मुकाबले में कम दर्जे की चेतनता 
वाले हैं , यही कारण है कि उसमें मिलकर वे एक नहीं हुये। नियमत: भिन्न भिन्न 
दर्ज की चेतनता रखने वालो यसुरतें या प्रात्मायें सदा एक दूसरे से श्रलग हैं। यदि वे 
मिलकर एक हो जातीं तो ऊंचो सुरतों या ग्रात्माश्रों का पतन श्रवश्य होता ( यह मजूर 
नहां है । इसलिये रचना से पहले परम पिता की प्रवस्था बहुत ही एकाग्र परन्तु समान 
रूप से फैले हुए पदार्थों की । प्र्थावु अलग अलग व्यक्ति उसमें मौजूद नहीं थे । 


मालिक रूपवानु है या श्रूपवानू, यह एक बहुत ही विवाद का प्रश्न है। इस 
सम्बन्ध में यह सोचना चाहिए कि यदि वह रूप-रहित श्रनन्त विस्तार वाला, ध्रौर बित्ता 
किसी भिन्नता के है, तो विश्व के श्रन॑त दर्जे भर भिन्नतायें कहाँ से झ्राई । राधास्तामी 
मत बतलाता है कि परम पिता रूप वाला और रूप से रहित दोनों ही *है बह भप्रनन्त 
विस्तार वाला है ग्रौर सतदेश में उसका एक रूप भी है। उसका रूप रचना की श्रादि 
के रूप में प्रकट हुम्ना । भ्रब उसकी उत्पत्ति का वन किया जायेगा। 

2३. चेतनता से खाली प्रदेशा होना एकाग्रता का नतीजा है जंसा कहा गया है, परम 
पिता में एक ऐसा प्रदेश था जिसमें चेतनता बहुत ही एकाग्र प्रवस्था में थी उसके कारण 
कम या ज्यादा एक क्षीण चेतनता वाला प्रदेश बन गया । यह वह प्रदेश था, जहाँ से एकाग्रता 
की शक्तियों के द्वारा कमोवेश चेतनता हटा दी गई थी । जैसा कि दिखलाया जायेगा. 
चेततता की कमी की इस प्रवसुथा से ही झग्रलग अलग सुरतों के प्रलग प्रलभ रूप बने, ऊंचे 
भ्रौर नीचे देश की रचना पैदा हुई तथा मन श्रौर माया की उत्पत्ति हुई। मन भौर माया 
दोनों ही चेतनता की कमी से पैदा होने वाले चेतन्य के ही कम या प्रधिक उतार के 
रूप हैं । 

परन्तु इस बात का ख्यान रखना जरूरी होगा कि चेलनता से खाली सभी देशों 
के सभी भागों में कुछ चेतनता मोजूद थी | यद्यपि यह चेतनता कम दर्जे की थी, परस्तु 
उसके सबसे भीतरी भागमें सार रूप में सबसे तीज दर्ज की चेतनता थी, जिसके द्वारा 
परम पिता को सबका ज्ञान था। एक चीज को दूसरी चीज का ज्ञान होने के लिये यह 
जरूरी है कि जातने वाले और जानने की चीज दोनों में ही किसी न किसी रूप में शौर 
किमी न किसी दर्जे पें एक ही सार तत्व या जौहर हो । प्रल्यथा किसी चीज का ज्ञान होना 
श्रम्नम्भव है । मब जिस वस्तु का ज्ञान नहीं हो सकता, वह मौजूद नहीं हो सकती, श्रौर 
जो कुछ जाना जा सकता है, उसका ज्ञान प्रभु को भी प्रव्य होगा। परन्तु मालिक 
निर्मल चेतनता है | उसके भ्रतिरिक्त वह श्रौर कुछ नहीं है | इसलिये यदि कोई चीज 
मौजूद हो, तो उसमें चेतनता किसी दर्जे में जरूर होगी, भले ही वह बहुत ही न्यून 
श्र णी की हो प्रर्थात्‌ रचना में जो कुछ मौजूद है, उसका ज्ञान मालिक को प्रवश्य होगा 
झ्ौर इसलिये वह चेतनता से रहित नहीं हो सकती ॥ 
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र्ज ४१ कक रे ४5. ए 
वन-समूल्य और पररिदृशेन 
वि. शील जीवन सत्य की गवेषणा मात्र है ॥ जीवन केवल व्वासों की शृंखला 
नहीं है, रोजी और रोटी के लिए परिश्रम ही नहीं है,हमारे वेयक्तिक तथा सामाञिक 
जीवन का चक्रवतु निष्प्रण संक्रमण तथा परिचालन ही नहीं है । जीबन को जीने के 
लिए व्यक्ति को प्रपने चक्रव॒त्‌ घूमते जीवन के उस पार देखने का प्रयास भी करना पड़ता 
है, सत्यान्वेपण करने के प्रभिप्राय से सम्पुर्ण जीवन का, जीवन के कार्यों का भ्रवलोकन 
भी करना पड़ता हैं। मानवीय संस्कृति का विकास तभी संभव होता है" जब मनुष्य 
जीवन की गहराई में उतरने का यत्न करता है। उपनिषद्‌ के चिन्तकों सॉक्रटीज जंमे 
मनीषियों, बुद्ध, ईसा, मुहम्मद,गाघी जेसे महात्माश्रो ने यही किया । इसीलिए ते मानव 
सस्क्ृति को नया रूप, नया परिधान, नई सूरत दे सके। यू तो मान्ब इतिहास के 
प्रत्येक काल में ऐसे सत्यान्वेषण की अभ्रावश्यकता रही है क्योकि बिना इस प्रकार की 
गवेषणात्मक भ्रवृत्ति के मानवीय विकास की धारा गतिशील हो ही नहीं सकती । 
किन्तु कुछ ऐसे समय भी विश्व इतिहांस मे झ्राते है जब मनुष्य के लिये सत्य को पहिचानना 
तथा हृदयंगम करना नितान्‍्त श्रावश्यक हो जाता है ; हमारा वर्तमान काल कुछ इसी तरह 
को समय है । विज्ञान ने श्रपने नये अभ्रन्वेषशों तथ! उपलब्धियों से विध्व इतिहास में एक 
नए भ्रध्याय का सूत्रपात किया है। हमारे बाप दादा जित वस्तुओ्रों को र्वप्न-में भी नहीं 
देख पाए, उन्हें प्राज हमने वास्तविकता का स्वरूप दे डाला है। तूफानी नदियों से 
घबराकर वरुण की उपासना श्रौर पुजाः करने वाला ऋगवेद-कालीन मानव कभी कल्पना 
भी नहीं कर पाया होगा कि उसकी सन्‍्तान कभी इन मचलती उफनती नदियों को बांध 
डालेगी सागर की लहरों को नाचते देखकर उसकी गम्भीरता को देखकर आदिम कालीन 
मानव ने कभी भी यह नहीं सोचा होगा कि कभी उसके वंशज इस समुद्र पर बेरोक-टोक 
घूमंगे ; भ्पने निकटरथ स्थानों को भी दूर समझने के लिए बाध्य जंगलों तथा ब्रियावानों 
से घबराने वाले पुराने मनुष्य ने यह कभी नहीं कल्पना की होगी कि उसकीः सन्‍्तांनें 
किसी दिन रेल-मोटर जैसी वस्तुप्रों से दूरी को पास के श्राएगी | श्रौर एक ही जगह 
बेठकर विश्व के समस्त प्रदेशों में नगरों में केवल टेलीफोन श्रादि के माध्यम से जीवित 
सम्पर्क स्थापित कर लेगीं। नील नभ में पक्षियों को उड़ते देखकर पुराने मनुष्यों ने 
भ्राश्वर्य किया होगा । उसके मस्तिष्क में यहु दिचार भी नहीं श्राया द्वोगा कि वह 


भी उनकी तरह उड़ने करा प्रयास करे। किन्तु भ्राज विश्व के किसी भी भाग में मनुष्य 
२४ घंटों में सम्पूर्ण घाटियों, खन्‍्दकों, नदियों, समुद्रों को लाँधकर शब्द से भी प्रधिक 
गति में भागने वाले वायुयानों के द्वारा पहुँच सकता है॥ वह चांद को छूने का प्रयास 
कर रहा है, प्रथ्वी के प्रासपास चक्‍क्रर लगा सकता है श्रौर चाहने पर श्रपने घर बेठ 
कर॑ ही विधव के किसी भाग को भ्रण श्रस्त्रों से प्रज्ज्लित कर सकता है, भरममात कर 


सकता है । 

इन सब बातों से सिद्ध हो जाता कि श्राज की दुनिया एक छोटी दुनिया है, भ्राज 
का समय विश्व के इततिहास में एक विशिष्ट प्रकार का समय है। श्राज का मानव समृद्धि 
तथा संसार दोनों शक्तियों में भ्रपने ध्रापको पूरी तरह लेस कर चुका है। यदि वह जरा 
मी गलती करता है तो पृथ्वी एक राख का ढेर बन जायगी : यदि वह समझदारी करता 
है तो विश्व शान्ति तथा समृद्धि का केन्द्र बन जाएगा | सही प्रकार के तरीके अ्रपताने 
के लिए उसे श्रपने जीवन के वेयक्तिक तथा सामाजिक पक्षों के सभी मूल्यों को खोजना 
होगा, उनकी गवेषणा करनी होगी। और चू'कि राजनंतिक नेता के लिये जिसे सोचने- 
समभने की फुरसत नहीं है, चिन्तन के लोक में भ्रमण करने का श्रवकाश नहीं है 
इस प्रकार की सत्य की गवेषणा संभव नहीं इसलिये प्ाज के प्रबुद्ध चिन्तकों, बुद्धि 
जीविकों शब्द-चिन्तकों पर यह भार है |क वे समाज श्र व्यक्ति के सामने उन मुल्यों 
को रखें जो मानवीय जीवन को उच्नत बना सकते है, उसे भ्राज के भ्रस्तव्यस्त काल में 
सही ढंग का जीवन बिताने की प्रेरणा दे सकते हैं । 

इस प्रकार के सर्जक मूल्यों की भावश्यकता ध्राज हमारे जीवन के प्रत्येक क्षेत्र में 
है। साहित्य, शिक्षा, राजनीति, सामाजिक पर्यावरण, विज्ञान, धमं, दर्शन, नीति, 
कल, प्रत्येक: क्षेत्र में नये सरजंक मूल्यों को हमे हू ढना है,सहेजना है,संवारना है | यदि 
हम इन मूल्यों की स्थापना कर सके, तो मानव-जींवन सोन्दय शोर सुख का नन्दन बन 
जायेगा, किन्तु दुर्भाग्य वण हमने गलत प्रकार की प्रवृत्तियो, त्रिध्वंसकारी तत्वों को, 
अंसे अ्रंधी राष्ट्रीयता, श्रंधीं घामिक वृत्ति, नीत्शे वादी नेतिकता, श्रांत्मघाती राज- 
नैतिकता, पलायनवादी तथा स्वप्नशील साहित्यिकता श्रपने श्राप से चिपटी कला को 
प्रनपाया तो हमें समझ लेना चाहिये कि विश्व के मोन के कुछ चन्द घन्टे हो बाकी हैं, 
संप्तार के खत्म होने में भ्रब श्रधिक समय नहीं है । 

हम 'गवेषणा? के मंज्ञ पाठकों शभ्रोर लेखकों से प्रनुरोध करते हैं कि वे इस 
पत्रिका के माध्यम से सही प्रचार के शभ्रजंनशील तत्वों की गवेषणा करे, अपने चिन्तन 
का नवनीत समाज तक पहुंचाएं, ताकि विध्व॑ंस की विशां में उमड़ने वाली ह॒वाशों का 
रुख हम मोड़ सर्क, और क्राँति की इस बेला में नवीन विश्व के निर्माण की नींव मात्र 
मनो तथा हुदयों में स्थापित कर सकें | यह हमारा कतंव्य भी है भौर भाज की 
ग्रावश्यकत। भो | | 


_“+रामानारायर ब्यात्त 


करने को शक्ति नही हैं , किन्तु मिलने पर पअ्रथ-विशेष को प्रदान करते हैं। कुछ पद 
ऐसे भी हैं जिनका श्रथं व्युत्पत्ति के श्राधार पर होता तो है किन्तु वहु किसी बस्तु के 
ठीक प्रचलित ग्रथं का बोध नहीं कराता । “गो? शब्द से, व्युत्पत्ति के प्राधार पर, चलने 
वाले का'बोध होता है (गच्छतीति गौ:) जो कि ठीक नहीं है क्योंकि वह पद वस्तु-विशेष 
को बताने बाला है। ''गो” सदा चलती ही रहे ऐसा तो द्वोता नहीं । इसके प्रनुसार तो 
बैठने पर वह “गो” नहीं रह जावेगी । इसी ध्रकार से भ्रगर “घट” पद को लें तो यह 
भी वस्तु विशेष का ही बोघ कराता है जबकि 'घ' श्रौर “ट' से श्रलग अलग व्युत्पत्ति के 
प्राधार पर कोई ऐसा बोध नहीं होता है । इससे यह निश्चित होता है कि इनके समुदाय 
में ही शक्ति है न कि धातु प्रत्ययादि श्रवयवों में । 
यौगिक पद 

जिस पद के श्रथं का बोध व्युत्पत्ति के भ्राघार पर ह्वो प्रर्थात्‌ श्रवयवों द्वारा ही 
जो प्रथं का बोध करावे उसे योगिक पद कहा जाता है। इसमे अर्थ का बोध धातु 
प्रत्ययादि भप्रवयवों के ऊपर श्राधारित होता है, ज॑से पाचक, पाठक, दाता भ्रादि पद हैं । 
पाच्क पद पच्‌ धातु और श्रक प्रत्यय से बना है। पच्‌ घातु का प्रथ है पाना प्रौर 
श्रक्‌ प्रत्यय कर्त्ता का सूचक है | इस प्रकार से दोनों को ध्यान में रखते हुए “पकाने 


बाला” अर्थ का बोध होता है | व्युत्पत्ति के आधार पर अर्थ का बोध होने से पाचक, 
पाठक, दाता भ्रादि यौगिक पद हुये । 


योगरूढ़ पद्‌ 
जिस पद के अ्र्थ का बोध अवयव तथा समुदाय उभय शक्ति के भ्राधार पर होता 
होता है । अर्थात्‌ जिस पद के श्रथे का बोध केवल अवयवशकित के ही ऊपर आधारित 
नहीं है बल्कि साथ ही समुदाय शक्ति पर भी आधारित है, जैसे पंकज झादि छाब्द | 
पंक्रज पद का अ्त्रयवार्थ होता है “कीचड़ से उत्पन्न होने वाला” (पर ज्ज्ञायते इति 
पंक्रज:) । भ्रगर केवल व्युन्पक्ति के आधार पर श्रर्थ करें तो जितनी वस्तुयें कीचड़ में 
उत्पन्न होती हैं वे भवन ही पक्रज हुईं | किन्तु पंकज पद तो केबल कमल के लिए ही 
ग्राता है, कीचड़ में उत्पन्त द्वोने वाले भ$सेरू आदि वें लिए नहीं यहां केवल ग्रगर 
झ्रवयव शक्ति से ही अर्थावत्रोध करें तो राज्ि मे विकसित होने वाले कुमुद का भी 
बोध हो सकता है तथा कसेरू श्रादि भी कहे जा सकते हैं; किन्तु यह पद केवल कमल 
के लिये ही आता हैं, इपलिये यहां पर 'प्क्रज छाब्द करा अर्थ अवयव शक्ति तथा 
समुदाय शक्ति उभय शक्ति पर आध।रित होने के कारण यह शब्द योगरूढ़ हुआ । 
योगिकरूद़ पद 
जिस पद का अर्थ स्वतस्त्रहप से अवयव शक्ति तथा समुदांय शक्ति दोनों पर 
अधारित हो वह यौगिकरूढ़ पद कहा जाता है। ऐसे शब्द का अवयवब दक्ति के आधार 
पर भी प्रयाग होता है तथा समुदाय शक्ति के अधार पर भी ॥ “जंसे! उद्भिद्‌ पद 
ग्रययय शक्ति के आधार पर पेड़ बता आदि के श्रथं में श्रात्ता है, किन्तु समुदाय शक्ति 
के आधार पर योगविशेष ($द्भिद यजेत पशुकाम:) के अ्रथ में श्राता है! ऐसे पद जिनके 


का 


सांख्य दड्शयोन मीमांसा 
शब्द प्रमाण 


शान्ति प्रकाश श्रात्रेय 


हे 

सा, ने तीन ही ॥कार की ध्रमाग्नों का स्वीकार किया है, जिनमें शब्द के 
ग्राधार पर होने वाले शाब्द बौध को भी एक श्रर्थाकार वृत्तियों का प्रतिबिम्ब॒भूत प्रमा 
ज्ञान माता है| कारण कि द्ाब्द श्रवण के पश्चात्‌ होने वाले श्रथ॑ं विषय के श्राकार 
वाली ज्रृत्तियों के प्रतिबिम्बभूत प्रैमा ज्ञान का भ्रपलाप किसी भी प्रकार नहीं किया जा 
है । शब्द श्रवण के प्रनन्तर होने के नाते इसे प्रत्यक्ष भ्रथवा प्रनुमिति रूप प्रेमा भी नहीं 
कहा जा सकता है, अत: श्रत: परिशेष्यात्‌ इसे शाब्दी प्रमा ही कहना होगा । 

इस शाब्दी प्रमा का उत्पत्ति का प्रकार यह है कि वक्तापुरुष के शब्दोच्चारण के 
पश्चात्‌ श्रोता पुरुष प्रथम क्षण में उन समस्त शब्दों का कानों के द्वारा श्रवण करता है । 
ध्ौर उस शब्द श्रवण के ग्रव्यबहितोत्तरद्वितीय क्षण मे शरक्तिज्ञान होकर फिर उन दाब्दों 
से होने वाले प्रत्येक शब्द के श्रथं का स्मरशात्मिक ज्ञान करता है कि भ्रमुक शब्द का यह 
भ्र्थ है श्रोर प्रमुक शब्द का यह श्र्थं है इत्यादि रूप से। उसके श्रनन्तर उन समस्त 
शब्दों के प्॒थों का सामुहिक तथा विशेषशा विशेष्याभावापन्नरूप से उसे बोध होता है, 
जिस बोध को शब्दबोध, शाब्दज्ञान, वाक्यारथंबध, वाक्‍्यार्थज्ञान एवं प्रन्वयबोध श्रादि 
शब्दों के द्वारा कहा है । 

श्र यहां पर विचारणीय विषय यह हो जाता है कि बहुत से लोगों को कानों 
द्वारा शब्द श्रवणा के पश्चातु भी उन उन शब्दों के श्राधार पर होने वाला स्मर्णात्मक 


! सा० का ०--५--(आपनत श्र॒ति राप्त बधनं तु); स!० तत्व कौम्ुदी--का० 
४-(आप्त श्रुति राप्त वचन तु। की टीका; सख्य प्रवचन भाष्य ११०१, 
४।४०-४१; तत्व समास सूत्र- २३ स० (शब्द प्रमाण टीका); पातंजेल योग 
सूत्र १७ व्यास भ्राष्य (अप्तेन......... निर्विप्लवा स्यात्‌ ॥) ; योग 
मनोविज्ञान- डा० शान्ति प्रकाश आत्रेय- अ० ८ (शब्द प्रमाण); योग 
मनोविज्ञान की रूप रेखा--अ० ६ (शब्द प्रसाण ; भारतीय तक शास्त्र-- 
छा८ट ८ 


ग्रथ ज्ञान प्रथवा ज्ञान गाब्द बोध नहीं हो पाता है, इसका क्‍या णार्रा है, ज॑ंसे इंगलिश 
भाषा भाषी पुरुष के द्वारा उच्चारण किये हुए शब्दों के श्र्थ का ज्ञान इंगलिश भाषा 
से प्रनभिज्ञ पुरुष को नहीं होता है, श्रथवा थों कह दीजिये कि घट शब्द को सुनने के 
पश्चात्‌ संकुचित एवं गोल ग्रीवा वाले, विकसित एवं गोल पेट वोले घटरूप प्र्॑थत्मक 
व्यक्ति का ही बोध होता है । न कि ब्रातान, वितान, भावापत्र पटात्मक ग्रथस्वरूप व्यक्ति 
का, यह क्यों ? प्रत: यह कहता होगा कि श्रोतापुरुष को जो शब्द श्रवण होने पर भी 
ग्रथं स्मणं नहीं होता है इसका एकमात्र कारण यही है कि शब्द और प्रथं के बीच 
एक ऐसी वस्तु है जिस वस्तु के जान लेने पर »ब्द श्रवणा के पर्चात्‌ अ्रथेस्मर्ण अ्रवश्य 
ही हो जाता है | वह वस्तु है शब्द पद और प्रथं का सम्बन्ध । उस सम्बन्ध को साँख्या- 
चा_ओं ने नैयायिकों के समान दो रूपों में विभक्त किया है--शक्ति ग्रौर झक्षणा । 
लक्षणारूपसम्बन्ध का विचार हम श्रागे करेंगे। प्रकृत में शब्द भ्ौर श्रथ के शक्तिरूप 
सम्बन्ध का ही हम विचार करते हैं कि शक्ति ही एक ऐसा सम्बन्ध हैं कि जिस शरक्ति 
रूप सम्बन्ध के ज्ञान हो जानते पर प्रतोायोप प्रविलम्ब रूप से स्वत: प्रथं का ज्ञान हो 
जाता है पौर प्रथ॑ ज्ञान हो जाने के पश्चात्‌ सामुहिक रूप से उन उन ग्रर्थों को एक 


दाब्दबोधात्मक ज्ञान हो जाता है । 


ग्रब प्रदन यहू हो जाता है कि वह शक्तिरूप सम्बन्ध क्या चीज है श्रर्थात्‌ उसका 
क्या स्वरूप है जिसके ज्ञान होने पर ही शब्द से भ्रथ का ज्ञान होता है | 


इसका उत्तर सांख्याचार्षों ने दिया कि वह शक्ति रूप सम्बन्ध “प्रस्माचछब्दादयमर्थों 
बौद्धव्य ” इस शब्द से यही श्रथं जानना चाहिये, ग्रर्थात्‌ बट शब्द मे बड़ी पूर्वोक्त स॑ ऋचित- 
एवं ग्रीवा व ले, विकसित तथा गोल पेट वाले घटरूप ग्रर्थात्मक व्यक्ति को ही जानना 
चाहिये । पट शब्द से श्रातान-वितान भावापन्न प्रर्थात्‌ु जिसे तानकर शरीर शअ्रादि की 
ग्रान्छादनत एवं संरक्षण भ्रादि क्रियावों का संपादन किया जा सके उसी व्यक्ति स्वरूप प्र्थ 
को जातना चाहिये, इस प्रशार की इच्छा का नाम ही शक्ति है।यह इच्छा श्रथं के 
विशेष्प होने के नाते श्रर्थ विशेष्यक कहलाती है। 

दूसरी इच्छा है पद विशेष्यक जिसमें पद शब्द ही विशेष्य होता है जैसे 'इदं पदम्‌ 
अमुम्‌ प्र्थ बोधयतु"” यह पद इस प्रर्थ का बोधन करे प्रर्थात्‌ प्रमुक पद प्रमुक प्र्थ का 
बौधन करे, भर ग्रधुक पद ग्रमुक भ्र्थ का बोधन करे। उदाहरण के लिए यहाँ भी 
घट-पट ब्रादि पूर्वोक्त श्रथों को ले लीजियेगा । इस प्रकार साधारण रूप से दो प्रकार 
की इच्छा रूपा शक्ति मानी गई है श्रौर वही शब्द और प्रथं का सम्बन्ध है। जिस प्रकार 
भूतल का संयोग सम्बन्ध, ग्औौर घट कपाल ग्रथवा मृतृपिण्ड का नादत्म्य सम्बन्ध, 
एवं पट प्लौर तन्तु का तादात्म्य संबंध होता है, इसी प्रकार शब्द प्रौर भ्र्थ का शक्तिरूप 
संबंध माना गया है। जिस दक्तिरूप सम्बन्ध के ज्ञान होने पर ही शब्द से भ्र्थ का ज्ञान 
होता है श्रोर उस शक्तिरूप संबंध का ज्ञान भी जिस शब्द का जिस श्रथं के साथ होता 
है उप श क्तिरूप संबंध के ज्ञान द्वारा उस शब्द से उसी श्रथ॑ं का ज्ञान होता है। जिस 
पद श द की दाक्ति का निश्चय जिस श्रथं में होता है उस पद से उसी प्रथं का ज्ञान होता 
है ' जैसे घट गव्द का शक्ति रूप संबंध उसी गोल एवं संकुत्रित ग्रीवा वाले श्लौर गोल 


हे 


तथा विकषित उदर वाले घटात्मक व्यक्तिहय प्रथे में ही ज्ञ/त है श्रतः घट शब्द से उसी 
श्रथ का बोध होता है न कि श्रातान बितान भाव से युक्त पटात्मक व्यक्ति रूप भ्र्थ का । 
यही कारण है कि इंगलिश भाषात भिज्ञ पुरुष को इंगलिश भाषा भाषी पुरुष के द्वारा 
उच्चारण किए हुए इंगलिश दाब्दों के प्रथे +। ज्ञान कानों से प्रदछी प्रकार सुनते के पश्चातु 
भी बिल्कुल नही हो पाता क्योंकि वहां उस ग्रनभिज्ञ श्रोता पुरुष को इस छाब्द से श्रमुक 
भ्रथं को समभना चाहिए इस शक्ति का ही निश्चय नही होता है । 

इस से यह तो स्पष्ट हो गया कि शब्द से भ्रर्थ का निश्चय करने के लिए शब्द और 
श्रथे के बीच उस दाब्द का उस श्रर्थं के साथ निशचयात्मक सम्बन्ध ज्ञान अवद्य श्रपेक्षित 
है श्रोर वह संबंध इच्छात्मक शक्ति विशेषस्वरूप है | परन्तु श्रब प्रइन यह है कि किसकी 
इफछात्मक वक्ति रूप सबंध के निदरचयात्मक ज्ञान के द्वारा शब्द से श्र्थ का ज्ञान हो 
सकेगा ? क्‍या वह इच्छात्मिका शक्ति पुरुष की है प्रथवा ईश्वर की है, यथा फिर इन 
दोनों से भ्रतिरिक्त ही कोई उदासीन इच्छा है? 

इसका उत्तर यही है कि हमें होने वाले श्रथ॑ज्ञान के प्रीति उदासीन इच्छा श्रप्रयोजक 
एवं भ्रनियामक होने के नाते प्रन्यथासिद्ध है। 

श्रब रही ईइवरेक्षा सो वह भी सांख्य मत में ईइवर के प्रनंगीकार होने के नाते 
शब्द जन्य बृत्ति रूप श्र विषयक ज्ञान के प्रप्ति अ्प्रयोजक तथा श्रनियामक द्वोने के 
नाते #करिचितृकर ही है । 

प्रब रही पारिशेष्यात्‌ हम लोगों की इच्छा--सो वही हमारे को होने वाले शाब्द 
ज्ञान के प्रति सहकारी कारणा है, श्ौर दाब्द का श्रवणात्मक ज्ञान असाधारश का रण है। 
श्रभिप्राय यह है कि इच्छा का वास्तविक उपयोग पश्रर्थ का ज्ञान कराने में ही है, श्रर्थात्‌ 
सर्वप्रथम जबकि जात्तिज्ञान से श्रथंज्ञान हो लेगा तब उसके बाद फिर श्र्थ विषयक 
स्मर्णत्मक ज्ञान से शाब्द बोध होता है शक्तिज्ञान का वास्तविक उपयोग श्रथ॑ का ज्ञान 
कराने में ही है, और अथ्थे का ज्ञान वास्तविक उपयोग शाब्द ब्रोध के कराने में है 
क्योंकि प्रर्थश्ान ही साक्षात्‌ शाब्द बोध के प्रति कारण है । बिना श्रथ ज्ञात के शाब्द 
बोध नहीं हो सकता है, और श्रथं ज्ञान बिना शक्ति रूप संबंध ज्ञान के नहीं हो सकता 
है | प्रतः सब प्रथम कानों के द्वारा शब्द श्रवण होगा, उसके बाद फिर उस हाब्द से 
बोध्य भ्रथ में शक्ति निश्नय होगा, फिर जिस श्रर्थ में शक्ति का निश्चय होगा उसी श्रथे 
का दब्द के द्वारां स्‍्मरणात्मक ज्ञान होगा, फिर श्रर्थ की उपस्थिति (स्मरणात्मक ज्ञान) 
हो जाने के बाद दाब्द बोध होगा | यहां पर इतता श्रौर समभना शभ्रावश्यक है कि 
शब्द को कानों से सुनने के पदच' त्‌ शॉक्ति ज्ञान के श्राधार पर भ्रर्थ की उपस्थिति जो 
होती है वह तो प्रत्येक दाब्द प्ले प्रत्येक भ्र्थ की अभ्रलग श्रलग होती है। उसके बाद 
समस्त ग्रथों का सामृहिक रूप से अर्थात्‌ परस्पर एक वाक्यतापन्न होकर सम्बद्धरूप से 
शाब्दबोध होता है। 
.... जिश प्रकार किसी माला के मोती हैं जो कि प्रलग प्रलग हैं, पहिले उन सबकी 
उपस्थिति विश्वखभरूत से है और फिर माला के रूप में एक घांगे के श्रन्दर गे थे जाने 
पर पामूहिक रूप से परस्पर में सम्बद्धहूप में (संयुक्तरूप ) में देखने में श्राते हैं। 


जबकि किसी बिशेष उत्सव के उारर प्रथवा किसी 5ड़े नेता आद के आरागमन के 
समय बड़ी बडी मालाझों की श्रावश्यकता पड़ती है तो उस समय प्रायः ऐसा देखते में 
प्राता है कि छोटी छोटी मालःझ्रों को परस्पर में आबद्ध कर उनके आधार पर ही 
बड़ी से बड़ी मालाएं तंयार कर दी जाती हैं। उपी प्रकार “छत्री कुण्डली वौसस्वी 
देवदत्त:” इस वाक्य के शभ्राधार पर होने वाला वाक्याथ बोधात्मक शाब्दबोध, सर्वश्चथम 
खण्डवाक्याथं बोध रूप में होता है, प्रर्यात्‌ “छत्री!, कुण्डनी' इत्यादि जितने भी 
वाक्य इपे महावाकय के अन्दर सन्लित्रिष्ट हैं, उत उन वाकयों के पर्थ बोच अर्थात्‌, 
खण्डव।क्यार्थ बोध पहिले होता है उसके पहचातु फिर उन सब खन्‍्डवाक्याथों को एकत्र 
करके छांते वाला, कुण्डलवाला, वस्त्र त्राला देवदत्त है, इस रूप से महावाक्यार्थ वोध 
हीता है । 

प्रब यद्दाँ पर प्रइन यह द्वोता है कि शब्द वास्तविक में एक उत्पत्ति बिनाश शाद्ी 
गुण है । 

दब्द दो क्षण रहता है श्रौर तीसरे क्षण मे नष्ट हो जाता है। क्योकि योग्य- 
विभ्रुविशेषगुणारनाँ स्वोत्तरवरत्तिगुणनाइ्यत्ववातु?! विशभुग्नों (प्राक्राश-आ्रात्मा) के प्रत्यक्ष 
योग्य विशेष गुण पअ्रपने से उत्तर काल द्वितीय क्षण में रहने वाले गुणा से नाइ्य होते है 
सो ऐसी परिस्थिति में दूसरे क्षण में रहने बाले शब्द से जब श्रेथम क्षणवर्ती 
शब्द का तीसरे क्षण में नाश बराबर होनो जला जायेगा तो *छत्री' यहां पर 'छ? शब्द 
के बाद “छ' शब्द के अन्तर्गत “प्र! शब्द का हम उच्चारण करेगे तो वहाँ 'छ? शब्द का 
नाश हो जायेगा । एवं उसके बाद “त्र' शब्द के उच्चारण से छकार के उत्तरवर्ती प्राकार 
का भी नाश हो जायेगा । इसी प्रकार उसके बाद “कुण्डली! इस वाक्य घटक शब्दों के 
उच्चारण काल में “छुत्रो' इस बाक्य के घटक समस्त लब्द नष्ट हो ज़ायेगे। एवं 
'वासस्वी” के उ्नचारण क बाद “कुण्डली” घटक समस्त पद विनष्ठ हो जायेगे। इस प्रकार उत्त- 
रोन्तर शब्दों का उक्नचा रण करने पर पहिले पहिले संब शब्द नष्ठ होते चले जायेगे । और 
देवदत्त' के प्रन्तर्गत *त्त? के भ्रन्त:पाती “श्र! के उह्नचारणा से त! भी नष्ट हो जायगा। 

एव ग्रागरे आगे के पदों के स्मरण से पहिले पहिले पदों के स्मरण का नाश होता 
चला जायगा । श्रत: पूर्व पदों के स्मरण के नाश हो जाने प्रयुक्त उन उन पदो को 
अव्यवहित रूप सेस्मृणात्मिका उपस्थिति होनी स्वंधा प्रसम्भव हो जायगी। जिससे 
शब्द बोध ही सवंथा भनुपपन्न हो जायगा | 

इन दोनों प्रकार को शंकाग्नों का समांधान यही किया कि छत्री-कुण्डली इत्यादि-- 
वाक्य घटक प्रत्येक शब्दों को जब हम प्रपने कानो से सुनते है, श्रर्थात्‌ु छश्री-कुण्डली 
इत्यादि वाक्य के श्रन्तगंत शब्दों का जब हम प्रपती श्रोत्रेन्द्रिय के द्वारा श्रवण प्रेत्यक्षा- 
त्मक प्रनुभव करते है तो उस समय श्रवशाप्रत्यक्षात्मक अनुभव से जायमान (उत्पन्न होने 
बाले) उन उन शब्दों के सब संस्कार श्रात्मा मे इक्टठे २हुते है भ्रौर दबदत्त के श्रन्तगंत 
'त्त! शब्द की अ्रथवा 'त्त' के पश्चात्‌ होने वाली “अ' छब्द की उपस्थिति पुत्र पू्व समस्त 
दब्दानु भवजन्य समस्त संस्कारों का उदबोधन करती है, जिससे कि उदबुद्ध हुये संस्कारद्दी 
'छत्री। कुण्डलो, वासस्वी देवदत्त:” इन शब्दों से होने वाली समृहालम्बन रूप उन उन 


॥ 


भ्रर्थ विषयक स्मरणात्मक उपस्थिति को हत्पन्र कर छन्नी से छत्रविशिष्टौदेवदत्त:' छाते 
वाला देबदत्त है, कुण्डनी मे 'कुण्डलविशिष्टो देवदत्त:? कुण्डल वाला देवदत्तहैं , इत्यादिरूप 
से प्रत्येक वाक्य के द्वारा खण्ड वाकयार्थ बोध होने के अश्रनन्तर फिर उसके बाद छत्र 
विशिष्ट , कुण्डल विशिष्ट वस्त्र विशिष्ठ देवदत्त है इस रूप से विशोषणगा विशेष्य भावापन्न 
विहि ष्टवे शिप्ट्यावगाही महा जाक्‍्यार्थ बोध होता है | परन्तु कोई भी बोध हो, चाहे 
खण्ड वाकक्‍्यार्थ बोध हो +थत्रा महावाक्यार्थ बोध हो उन सबका प्रसाधारण कारणा कानों 
के द्वारा “सुने जाने वाले शब्द को ही माना है। वह शब्द ज़िस पक्ष मे प्रमाण है उस पक्ष 
में दाब्द बोधात्मिका गब्दाकार बुद्धि वृत्ति को प्रमा माना गया है | और जिस पक्ष में 
शाब्द बोधात्मिका वृत्ति को प्रमाण माता है उस पक्ष में शाब्दबोधात्मिका शब्दाकार बुद्धि 
बुत्ति में प्रतिबिम्बित जो घटंशाब्दयामि घर्ट विषयक शाब्द बोध कर रहा हू “पट-दाब्द- 
यामि” इत्याक्रारक पुरुष को होने वाला प्रनुव्यवसायात्मक पौरुषेय बोध रुपचैनन्य 
वही प्रमा ज्ञान माना गया है | 
--शक्ति किसमें है-- 

ग्रब यहाँ पर विचार यह करना है कि पद और श्रर्थ का प्रथवा दाब्द श्रौर श्र 
का जो शक्ति रूप मम्बन्ध बनलाता है, वह पद की प्रथवा शब्द की शुक्ति श्रर्थ रूप व्यक्ति 
में है श्रथता जाति में या जाति से विशिष्ठ व्यक्ति में | सांख्य ने इन तीनो पक्षों को 
ग्रस्वीकार कर अपना एक चतृथे ही पक्ष का अंगीकार किया है वह है व्यक्ति से श्रभिन्न 
जाति पक्ष | साँख्प का कथन है कि न तो विशुद्ध जाति ही में शक्ति है क्‍योंकि ''घट 
को ले ग्राग्रो “पट को वहीं ले जाबो” इत्य.दि व्यावहारिक प्रतीतियों के प्राधार घटत्व, 
पटत्व प्रादि जातियों का ग्रानयन, नयन ही स्वेथा अनुपपन्‍न हो रहा हैं, क्योंकि प्रानयन 
नयन ग्रादि व्यवहार घट पट ग्रादि व्यक्तियों में ही हुआ करते है न कि जाति में । 
क्योंकि घटत्व जाति का लाना ले जाता कभी नहीं होता है भ्रौर यदि व्यक्ति में शक्ति को 
स्वीकार किया जावे तो व्यक्तियों के प्रनन्‍्त होने से शक्ति का भी अनन्त्य हो जावेगा । 
ग्र्यात्‌ अ्ननन्त हूं! शक्तियाँ स्वीकार करनी होगी | प्रौर यदि जाति विशिष्ठ व्यक्तियों में 
मानते दो तो वहां भी श्ति का अनन्त्‌॒य ही दोष मौजूद है | इसलिये साँख्य ने भ्रपना 
भ्रलग ही मुरारेस्ततीय: पन्‍्था स्वतन्त्र मार्ग भ्रपनाया है| 

--शरक्ति का त्रेविष्य-- 

शक्ति तीन प्रकार की है, समुदायशक्ति, अवय्वज्ञक्ति, मिलित शक्ति जहाँ पर 
जिम शक्ति के द्वारा जिम दाब्य से समुदित (इकट्ठे) ही रूप में श्रथं का बोध हो, उस 
शक्ति का नाम समुदाय शक्ति है जंसे गौ' पद की शक्ति समुदाय शक्ति कहलाती है 
क्योंकि वड़ां पर “गौ” इस समुदाय भूत शाब्द से अर्थात्‌ इकट्ठे 'गो' इाब्द से स्त्री जातीय 
गौ का श्रथवा पुरुष जातीय गौ का श्रर्थात्‌ बल का बोध होता है न नि गच्छति इति गौ: 
इस व्युत्पत्ति के ग्राधार एर गमन करने वाले व्यांक्त मात्र का बोध होता है, क्‍योंकि तब 
तो ।फर गौ दाब्द से मनुष्य, भैंस, बकरी इत्यादि सभी गमन करने वालों का बोध 
होने लग जायगा! । 

जहां पर जिस दाकित के द्वारा हब्द से खण्डदा; शभ्रर्थात्‌ शब्द के भश्रलग अलग 


भ, 


प्रकृति, प्रत्यय के रूप पें टुकड़े टुकड़े करके प्रर्थात्‌ प्रकृति प्रत्ययरूप प्रत्येक प्रवयव के 
प्राधार पर प्रथक प्रथक्‌ रूप से बोध हो उसे ग्रवयव गक्ति कहते हैं | जैसे पाचक शब्द 
से पच्‌ धातु जो कि प्वुल प्रत्यय का प्रकृति है, भौर प्वुल प्रत्यय इन दोनों प्रकृति श्रौर 
प्रत्ययरूप प्रत्येक श्रवयव शक्ति के ग्राधार पर बोध होने के नाते पावक शब्द यौगिक 
दब्द कहलाता है । 
मिलित शक्ति वह कहलाती है जिसमें प्रवयव शक्ति श्रौर रूढ़ि दक्ति का सम्मेलन 
हो ॥ भ्रर्थात्‌ जो शक्ति भ्रवयव योग शक्ति और रूढ़ि शक्यति इन दोनों शक्नियों के 
सम्मेलन के भ्राधार पर उत्पन्त होती हो इस मिलित शक्ति को योगरूढ़ि यथा थोगिक- 
रूढ़ि इन दो रूपों में विभक्‍त किया है। 
योगरूढ़ि दशक्ति उसे कहते हैं कि जहाँ दोनों शक्तियाँ एकत्र समन्वित होकर श्रपने 
से विशिष्ठ पद के द्वारा एक ही श्रर्थ का बोध न करें| जैसे पंकज पदश्थल में ४“पंक्राज्जा- 
यते इति पंकज:” कीचड़ से जो पैदा होता है, इस योग (प्रवयत्र) शक्ति के श्राधार भी 
कमल रूप श्रथ॑ का हीं बोध होता है । श्रौर समुदाय शक्ति के द्वारा भी पंक्रत्र पद से 
उसी कमल रूप श्रथ का बोध द्वोता हैं इस प्रकार योगरूढ़ि शक्ति के ग्रपने प्रन्दर मौजूद 
हुयीं योगात्मिका हाक्ति तथा रूढ़ योत्मिका शक्ति इन दोनों हाक्तितयों के श्राधार पर 
पंकन्न पद से एक ही कमल रूप ग्रथं का बोध होता है 
योगिक रूढ़ि उस मिलित दाक्ति को कहते हैं जो शक्ति समुदाय शक्ति तथा 
प्रवयव शक्ति इन दोनों शक्तियों के श्राघार पर अलग अल्नग श्रर्थ का बोष न करती है। 
जैसे “उद्भित” पदस्थल में “उद्भित' पद से समुदाय शक्लि के द्वारा उद्भित! नामक 
योग विशेष का बोध होता है “उद्भदाया गेन पशु भावयेत्‌”? यहाँ पर एकमात्र समुदाय 
शक्ति के भ्र धार पर उद्भितु पद से उद्भित्‌ नामक योग विशेष का बोध होता है। ऊषध्व॑ 
मिन त्त।ति उद्भितु अर्थात्‌ ऊपर को जमीन का भेद न करके जो पैदा हुप्रा हो इस ग्रवयव 
दाक्ति के प्राध/र पर उद्भित शब्द से भूमि को भेदन करके ऊपर को पैदा होने वाले 
वृक्ष एवं लता श्रादि श्र्थ का बोध होता है | इस प्रकार विभिन्‍न दाक्नियों के प्राधार 
एक ही पद से भिन्‍न भिन्‍न श्रथों का बोध कराने वाली शक्ति को यौगिक शक्त के 
नाम से पुकारते हैं । 
पद चार प्रकार के हते हैं 
(१) रूढ़ (समुदाय शक्ति के भ्राघार पर श्रथं बोध कराने वाले पद) 
(२) यौगिक (श्रवयवों के द्वारा श्र्थं का बोध कराने वाले पद) 
(३) योगरूढ़ (अवयव तथा समुदाय दाक्ति दोनों के द्वारा श्रर्थ का बोध कराने 
वाले पद) 
(४) यौगिक रूढ़ (अवयवार्थ तथा समुदायार्थ का स्वतन्त्र रूप से बोध कराने वाला पद) 
(१) रूढ़ पद्‌ 
जिम पद के ग्रर्थ का बोध व्युत्वत्ति के श्राधार पर नहीं होता श्रर्थात्‌ जो पद 
अवयवब शक्ित के द्वारा भ्र्थ का बोध न करोकर केवल समुदाय शक्ति मांत्र से ही श्रर्थ का 
बोध कराते हैं उन्हें रूढ़ पद कद्दा जाता है। इसमें अलग अलग वर्णों के समुदाय में ही 


रे 


शक्ति मानी गयी है; जेसे गौ, घट, पट ग्रादि। इनके प्रलग प्रलग वरणों में प्र्थ प्रदान 
करने की शक्ति नही है , किन्तु मिलने पर प्रथं-विशेष को प्रदान करते हैं। कुछ पद 
ऐसे भी हैं जिनका श्रथ॑ व्युत्पात्ति के प्राधार पर होत। तो है किन्तु वह किसी वस्तु के 
ठीक प्रचलित ग्रथं का बोध नहीं कराता । “गो? शब्द से, व्युत्पत्ति के श्राघार पर, चलने 
वाले का बोध होता है (गचर्छतीति गौ:) जो कि ठीक नहीं है क्योंकि वह पद वस्तु-विशेष 
को बताने बाला है। “गो” सदा चलती ही रहे ऐसा तो होता नहीं । इसके श्रनुसार तो 
बैठने पर वह “गो' नहीं रह जावेगी । इसी ध्रकार से श्रगर “घट” पद को लें तो यह 
भी वस्तु विशेष का ही बोध कराता है जबकि “'घ' श्ौर “ट' से श्रलग भ्रलग व्युत्पत्ति के 
प्राधार पर कोई ऐसा बोध नहीं होता है । इससे यह निश्चित द्वोता है कि इनके समुदाय 
में ही शक्ति है न कि धातु प्रत्ययादि ग्रवयवों में । 
योगिक पद 
जिस पद के श्र का बोध व्युत्पत्ति के श्राधार पर ह्वो भ्रर्थात्‌ श्रवयवों द्वारा ही 
जो प्रथं का बोष करावे उसे योगिक पद कहा जाता है। इसमे श्रर्थ का बोध धातु 
प्रत्ययादि भ्रवयवों के ऊपर श्राधारित होता है, जँसे पाचक, पाठक, दांता प्रादि पद हैं । 
पाचक पद पच्‌ धातु श्रोर भ्रक्‌ प्रत्यय से बना है। पच्‌ धातु का प्रर्थ है पकाना श्रौर 
भ्रक्‌ प्रत्यय कर्त्ता का सूचक है | इस प्रकार से दोनों को ध्यान में रखते हुए “पकाने 
वाला'' अर्थ का बोध होता है | व्युत्पत्ति के श्राघार पर श्रर्थं का बोध होने से पाचक, 
पाठक, दाता श्रादि यौगिक पद हुये । 
योगरूढ़ पद 
जिस पद के भ्र्थं का बोध अवयब तथा समुदाय उभय शक्ति के ग्राधार पर होता 
होता है । पअ्र्थात्‌ जिस पद के श्रथं का धोध केवल अवयवदकित के ही ऊपर आधारित 
नहीं है बल्कि साथ ही समुदाय शक्ति पर भी ग्राधारित है, जमे पंकज आदि छाब्द | 
पंक्रज पद का अवयवार्थ होता है “कीचड़ से उत्वन्न होने बाला” (प१ज्जायते इति 
पंकज:) । श्रगर केवल व्युस्पक्ति के आधार पर अर्थ करें तो जितनी कस्तुयें कीचड़ में 
उत्पत्र होती हैं वे थब ही पक्ज हुईं | किन्तु पंकज पद तो क्बल कमल के लिए ही 
ग्राता है, कीचड़ में उत्पन्त होने वाले कसेरू आदि व लिए नहीं यहां केवल अगर 
ग्रवयव गक्ति से ही अर्थावत्रोध करें तो रात्रि मे विकसित होने वाले कुमुद का भी 
बोध हो सकता है तथा! कसेरू प्रादि भी कहें जा सकते हैं; किन्तु यह पद केवल कमल 
के लिये ही आता है, इपलिये यहां पर “प्रकत्न शब्द का अर्थ अवयबव शक्ति तथा 
समप्ुदाय शक्ति उमय शक्ति पर आधारित होने के कारण यह शब्द योगरूढ़ हुआ । 
योगिकरूदढ़ पद 
जिस पद का अर्थ स्वतन्त्ररूप से अवयव शक्ति तथा समुदांय शक्ति दोनों पर 
अधारित हो वह यौगिकरूढ़ पद कहा जाता है। ऐसे शब्द का अवयव शक्ति के आधार 
पर भी प्रथांग होता है तथा समुदाय छाक्ति के अधार पर भी | “जेसे! उद्भिद्‌ पद 
ग्रयक््य शक्ति के आधार पर पेड़ बता अ्रादि के श्र्थ में आता है, किन्तु समुदाय शक्ति 
के आधार पर योगविशेष (उद्भिदु यजेत पशुकार:) के श्रथ में श्राता है । ऐमे पद जिनके 


की 


प्र का बोब स्वतन्त्र हूय से प्रतयत शक्ति तथा समुदाय शक्ति दोनों पर ग्राश्चित है 
यौगिकरूढ़ कहे जाते हैं । यौगिक रूढ़ उस पद को भी कहते हैं जिसका श्रथ॑ व्युत्पत्ति 
से सम्बन्धित प्रचलन पर आधारित होता है। जैसे “मण्डप/”, जिसका भ्रवयव शक्ति के 
द्वारा प्रदान किया अ्रथं है “पयपीनेवाला” तथा प्रचलित भ्रथे है यज्ञ करने का स्थान जहाँ 
पर यज्ञादि में पुरोहित यज्ञ के पय को पीते हैं। इस तरद्द से भ्र्थ निकलने से कुछ 
विद्वान इसे भी योगरूढ़ के ही भ्रन्तर्गत मान लेते है | 


-- शक्ति के निशोयक्र उपाय -- 


ध्रौर उस शक्ति का निश्चय बहुत से उसके कारण भूत उपायों से होता है। जैसे 
कहीं उ्याकरण से, कहीं कोष से, तथा भ्रोप्त पुरुष के वाक्य से, कहीं व्यवहार से, एवं 
कहीं कही प्रसिद्ध पद के सासन्नष्य से तथा विवृति इत्यादि उपायों से पद की शक्ति का 
निश्चय श्रथे में हुआ करता है। 

व्याकरण से शक्ति का निश्चय इस प्रकार होता है कि जंसे किसी व्यक्ति ने 
पाचक दाब्द का मुख से उच्चारण किया तो श्रोता पुरुष यदि व्याकरण शौस्त्र का 
ध्रभिज्ञ है तो वह व्यक्ति “पंच? धातु का श्रथं पाक और प्वुल के स्थान में ग्रक्‌ प्रत्यय 
का अर्थ कर्ता जान कर “पाचक शब्द की पाक कर्ता रूप श्रर्थ में शक्ति का निशच्य कर 
लेता है । 
कहीं कोष के द्वारा भी शब्द की शक्ति का निश्चय श्रर्थ में होता हैं । ज॑से-- 
अप्येक दन्‍त है रम्बलम्बोदर: गजानना; इस शभ्रमर कोष के श्राधार पर गजानन शाब्द 
की शक्ति का निश्चय एक-दन्त तथा लम्बमान डदर वाने विद्या के श्रत्रिष्ठात्‌ देव 
गणेश जी रूप श्रथ॑ं में होत। है । अर्थात्‌ गजानन शब्द से विद्या के अधिष्ठात्‌ देवता 
गणेश जी का बोध होता है । एवं विष्णुर्नारायणा: क्ृष्णौ वकुण्ठो गसुडष्वज: इस कोष 
के श्राधार पर विष्सु शब्द से उस जगन्रियता--चतुभुज परम पिता परमेद्बर लक्ष्मी पति 
नारायण का बोध होता है, क्योकि विष्णु शब्द को शक्ति का निशच्रय इसी श्रर्थ में 
होता है | इसी प्रकार अन्य भाषाओं के कोषों के आधार पर भी उन उन दाब्दों से 
उन उन श्रर्थों मे शक्ति का निदचय सबंत्र होता है ऐसा समझना चाहिये । 

इसी प्रकार आस पुरुष के वाक्य से भी शंब्द की शक्ति का निश्चय अर्थ में होता 
है । जेंसे --किसी व्यक्ति ने किसी व्यक्ति से यह पूछा कि “पिक! किसे कहते हैं तो 
वहीं पर खड़े हुए किसी प्राप्त पुरुष ने उत्तर दिया *कोकिल: पिक पद वाच्य:” अश्रर्थात्‌ 
पिक शब्द से कही जाने वाली कोयल होती हैं, तो वहां वह पुरुष इस आ्राप्त पुरुष के 
वाक्य से 'पिक शब्द को शक्ति का निश्चित कोयल रू श्रर्थ में कर लेत। है | 

कही व्यवहार से भी शक्ति का निश्चय अथ में हुआ करता है। जैसे --किसी 
बालक के बाबा ने उस बालक के पिता से अ्रर्थातु अपने पुत्र से कहा कि “गामानय”' 
ने अर्थात्‌ गो को ले जावो यह सुनकर बालक का पिता गौ को ले आया | इसके बाद 
बाबा ने कहा कि “'गां नय? गौ को तो ले जाग्रो “प्रश्वमानय “और धोड़े को ले आ्राओ, 
यह सब हृश्य पास में खड़ा हुआ बालक देख रहा था । बालक ने श्रन्वय-व्यतिरेक नियम 
के श्राधार पर यह निश्चय किया कि जब बाबा ने “गरामानय? यह कहा तब पिता गौ को 


पड 


लाया और जब तक यह वाक्य नहीं कहा था तब तक नहीं लाया था, इससे मालूम 
पड़ता है। कि “गामानय? इस वाक्य की गौ को ले श्राने रूप प्रर्थ में शक्ति है जिससे 
कि गामानय' इस वाक्य का श्रर्थ होता है “गौ को ले श्राश्रो और इसी श्रन्वय-व्यतिरेक 
नियम से भां नय इसकी गौ को ले जाओ्रो इस श्रथ में शक्ति का निश्चय पहिले की तरह 
* होता है | तथा श्रदवमानथ इस वाक्य की घोड़े को ले झ्रावो इस श्रथं में शक्ति का 
"निएचय पास में ब्रैठा हुआं बालक उसी श्रन्वय-व्यतिरेक नियम के श्राधार पर करता है । 
यह सब शक्ति का निश्चय उस बच्चे को एक मात्र व्यवहार के झ्राधार पर ही हो पाता 
है । क्योंकि जब वह लाना, ले जाना आदि व्यवहार का अ्रनुभव करता है तभी वह इस 
प्रकार से शक्ति का निर्णाय कर पाता है। यह नियम है कि व्यवहार से दाब्द की शक्ति 
का निशशांय प्राय; भ्रधिकांश में बरूचों ही को होता है । 

प्रसिद्ध पद के सान्निष्य से भी शक्ति का निवचय कहीं कहीं स्थल-विशेष में होता 
है । जैपे-- “इह सहकारतरो मधुर पिकोरोति? हस श्राम के वृक्ष के ऊपर पिक मधुर 
शब्द कर रहा है, यहाँ पर पिक शाब्द की शक्ति का निश्वय बुद्धिमान्‌ लोग “सहकोरतरु 
(आम का वृक्ष) भौर मधुर इन दोनो प्रसिद्ध पदों के सान्निध्य से कोकिल कोयल में 
कर लेते हैं। कारण कि समस्त पक्षियों में मधुर भी शब्द उसी का होता है, भ्रौर वह 
मधुर दा ब्द भी कोकिल भ्राम के वृक्ष के ऊपर बठ कर के ही करती है । 

कहीं कहीं पर जिवृत्ति भ्र्थात्‌ विवरण (पर्यायवाची शब्द) के द्वारा भी शब्द की 
शक्ति का निदचय अर्थ में होता है। जैसे “गरुडघ्वज:? का पर्यायवाची दाब्द हमने 
विष्णु: या नारायण कह दिया तो उससे शेष-हाय्या पर शयन करने वाले लक्ष्मी पति 
नारायण का बोध हो जाता है। एवं 'पचति” इसका “पाक करोति' ऐसा विवरण कर 
देने से भोजन बना रहा है इस अर्थ का निश्चय होता है । 

क्च्तणा 

शब्द की शक्ति के द्वारा हमें विषय का बोध होता है, किन्तु इस कथन को हर 
स्थल पर सत्य नहीं माना जा सकता है भ्रभेक बार ऐसा होता है कि अर्थ शब्द की शक्ति 
के आधार पर न लेकर अन्य प्रकार से भी लेना पड़ता है। जो श्रर्थं शब्दों की शक्ति 
के आधार पर न लेकर भिन्न प्रकार से लिया जाता है उसे लाक्षरिक शअ्रं कहा जाता है, 
जैसे “रामनाथ गधा है” यहां पर “गधा' शब्द का अर्थ उसकी शक्ति के ऊपर श्राधारित 
नहीं है क्योंकि रामनाथ मनुष्य है 'गधा तो है नहीं । यहाँ श्रभिधेय श्रर्थ का ग्रहण नहीं 
किया जा सकता है । इस जगह “गधा? शब्द का प्रयोग लक्षणा के द्वारा ही हुप्रा है। 
“गधा?! यहां मूर्ख की जगह प्रयोग किया गया है न कि गधे की जगह । अभ्रत: 'गधे” का 
प्र्थ यहां “गधा' नहीं बल्कि मूर्ख है । शब्द की इस गौरी क्षृत्ति को लक्षणा कहते हैं । 
इसी प्रकार से “श्राप तो कालेज के स्तम्भ हैं”, ““वे तो हमारे देश की नाक हैं?”, काशी 
नागरी गंगा जी पर बसी है? इत्यांदि भ्रनेक हृष्टान्त हो सक्ते हैं। इन सब हृष्टान्तों 
से स्पष्ट है कि प्रनेक बार शब्दों का लक्ष्यार्थ लिखा जाता है भ्रभिषेयार्थ नहीं. उपयुक्त 
दृष्ठान्तों में स्तम्भ! 'नाक' 'गंगाजी पर' सब का लक्ष्याथं है प्रभिधेयार्थ नहीं। अ्रभिधा 
मुख्य वृत्ति होती है, लक्षण गौणी वृत्ति ,बक्षणा तोन प्रकार की होती है । 


लक्षण! के तीन प्रकार 
(१) जदहलल्‍लक्षणा (जह॒त्स्वार्था लक्षणा) 
(२) श्रजहह्लक्षणा (अजहेत्स्वार्था लक्षणा) 
(३) जहजदहल्लक्षणा (भागत्याग लक्षण) 
खद्दतलतच्षणा :--- इसमें शब्द का वास्तविक श्रर्थ बदल जाता हैं । शब्द की 
शक्त के द्वारा प्राप्त श्रथे बिल्कुल ही नहीं लिया जाता बल्कि उसके स्थान पर भिन्न 
ग्रथं माता जाता है। उदाहरण के रा से जब हम कहते है “रिक्शा, इधर श्राग्रो*, 
स्टेशनों पर यात्री पुकारते है ““ग्रो पानी इधर श्राग्नो”, “ रेबड़ी इधर भराश्रोरः तब इन 
स्थलों पर “रिक्शा का श्रर्थ 'रिक्शेवाला, पानी का श्र्थ “पौनीवाला, तथा 'रेबड़ी' 
का श्रर्थ 'रिवड्रीवाला' होता है ! इसी प्रकौर से जब हम कहते हैं कि “घनव्याम तो 
बेचारा गाय है?” ; “गुलाब सिह तो बेल” है” तब ऐसे स्थल पर गाय? का श्रर्थ 
वीचा' होता है, 'बेल? का श्रर्थ “मूल होता है। इस तरह से जिन जिन स्थलों पर 
दब्द मुख्य अर्थ को प्रदोन न करके श्रन्य श्रर्थ को प्रदान करता है उन उन स्थलों पर 
जहल्लक्षणा होती है, ग्रर्थात्‌ जहल्लक्षणा से वाकक्‍्यार्थ ज्ञात होता है। 
अजहन्लचणा :-- इसमें मुख्य भ्रथं तो रहता है किन्तु केवल उस मुख्य श्र्थ 
मे ही कार्य नहीं चलता । साधारण बाह्याथं से अधिक अथ्थंं भी उसमें मिश्रित करना 
पड़ता हैं तब उसका ठीक श्रर्थ व्यक्त होता है ।॥ जहां इस प्रक्रार से वाच्यार्थ के साथ 
साथ श्र श्रर्थ भी जोड़ना पड़ता है वहां प्रजहल्लक्षणा होती है । जैसे-- 
“क्रौवों से दही की रक्षा करना 
“बिल्ली से दूध की रक्षा करना” 
इन स्थलों पर कोबोों से वा बिल्ली से ही दही वा दूध की रक्षा नहीं करती है, 
बल्कि जितने भी पशु पक्षी द ही वा दूध के खाने वाले हैं उन सब से दही श्रौर दूध 
को रक्षा करनी है। यहां कौवा वा बिल्ली का भ्रपने श्रपने मुख्य श्रथं को रखते 
हुये भी लाक्षणिक रूप में प्रयोग हुंग्नमा है। जितने भी दही वा दूध पीने वाले जीव 
हैं वे सभी कौवे वा बिल्ली शब्द से पुकारे जाते हैं । यहाँ कोवे वा बिल्ली से तो 
दही वा दूध को .बचाना है ही, साथ ही साथ सभी दही वा दूध भक्षण करने वाले 
जीवों से दही वा दूध की रक्षा करनी है। अपना मुख्य श्रथं कायम रखत हुए भी 
शब्द-विशेष अपने पुख्य श्र्थ से श्रधिक को बताता है-। इस लक्षणा को श्रजहल्लक्षणा 
कहा जाता है +। जब हम कहते हैं “लाल रंग दौड़ 'में जीत गया ।! उसका श्रथ 
लाल रंग का जीतना नहीं होता, क्योंकि वह तो जड़ है, उसकी हार जीत कमी ? ऐसे 
स्थल प्र प्रजहल्लक्षणा के द्वारा अर्थ किया जाता है जिसमें मुख्य श्रर्थ को कायम 
रखते हुये शब्द के उस सुख्य भ्र्थ से कहीं श्रघिक श्रर्थ लेना पड़ब्ना है। भ्रत: यहाँ 
भ्रथ हुआ “लाल रंग का घोड़ा दौड़ में जीता ।?” इस तरह से जहां शब्द के मुख्य श्रथ॑ 
से प्रघिक समभना पड़ता है वहां श्रजहल्लक्षणा से वाक्याथथं बोध होता है ॥ 
'अड्ृद्जह रक्षत्णा (भागत्याग लक्षणा):- इसमें शब्द के वास्तविक श्र्थे 'कां 
एक भाग तो छोड़ दिया जाता है दूसरा भाग ले लिया जाता-है | (“सोथ्यं देवदक्त:?) 


“बहू वहीं देर्दत्त है। उदाहण्ण से स्पष्ट हो जायेगा। जिसमें 'यह' (प्रय॑) वर्तमान 
काल में है “बह (स:) नहीं है प्र्थाव्‌ 'सः” शब्द से वरतंमानकालीन देवदत्त का बोध 
नही होता है अपितु भूतकालीत देवदत्त का, सो यहां “यह! से “वह की समानता को 
लेकर उसकी भिन्नता को छोड़ दिया जाता है । यहां समान वस्तु को तो ग्रहण किया 
जाता है परन्तु विरुद्ध घर्म को छोड़ दिया जाता है। इसमें छोड़ना तथा न छोड़ना 
' दोनों ही हाते हैं। इस देश काल वाले देवदत्त में उस देश काल वाले देवदत्त से मिन्नता 
है, उस भिन्‍तता को न लेकर दोनों की समानता के द्वारा वाक्य का श्रर्थं लगाया 
जाता है ; प्रत: यहाँ जह॒द-प्रजहृद लक्षणा है । | 
वेदान्त में तत्त्वमसि' (तुम बह हो) भ्रूति वाक्य के द्वारा ,जीव के ज्ञादात्म्ध 
की. समभाया है । तुम--चेतन्य--जीव के सीमित गुण; वह"”-चेतन्य --ब्रह्म के 
श्रसीमित गुण; यहां दोनों में चैतन्य समान रूप से होने के कारणा, दोनों का चैतन्य 
एक ही है। जिन गुणों की दोनों में भिन्नता हैं उन्हें छोड़ दिया जाता है क्योंकि वह 
तुच्छ हैं । यहाँ जह॒दू-प्रजहद्‌ लक्षणा के ग्राधार पर “तत्त्वमस! इस वाक्य का श्रथ॑ 
किया जाता है जिसमें कुछ तो छोड़ दिया जाता है तथा कुछ ले लिया जाता है धत:; 
ऐस। करने से “तत्त्वमत्ति! का श्र्थ * तुम वह हो श्र्थात्‌ 'तुम (ब्रह्म!) चैतन्य 
हो? हुम्ना । 
क्रमशः 


राधास्वामी मत के सिद्धान्त (२) 
हुंस नाथ त्रिपाठी 


४ च्तीण चेतनता वाला प्रदेश रचना का स्रोत--समय का पूरा होना-- 
एकाग्र ध्यू व के चेतनता की प्राकर्षण शक्ति हमेशा से काम कर रही थी। वह दूसरे 
घ्यव की चेतनता को अपनी ओर खींच रही थी | ग्राकषंण की यह प्रक्रिया प्रनन्‍्त काल 
तक जारी रही। क्षीण चेतनता का जो भाग परम स्रोत या कुल मालिक से जितना ही 
करं।ब झौर जितना ही ग्रधिक चेतन था , उमर पर उस ग्राकषं ग-शक्ति का प्रभाव उतना 
ही श्रधिक, भौर जो भाग जितना ही उससे दूर श्रौर कम चेतन था, उतना ही उस पर 
उसका अ्रसर कम पड़ रद्दा थ। | उत लगातार होने वाली कशिश के कारण उसका एक 
भाग उस एकाग्र धूव या कुल मालिक की झ्रोर उसी प्रकार खिंचा, जिप प्रकार तेल 
जलती हुईं बत्ती की श्रोर खिचता है | इससे मानो उम्रक्ी चमक बढ़ गई | लेकित दर 
प्रसल ऐसी बात नहीं थी ॥ उस क्षीण चेतनता के दूसरे हिस्से इतने कमजोर या इतने 
दूर थे कि वे खिच नहीं सके । यह प्रक्रिया तब तक जारी रही, जब तक कि उन खींचने 
वाली शक्तियों के कारण विचने वाली तमाम नीचे दर्ज की चेतनता ऊपर शखिंच गई । 
यह कम तीब्रता रखने व।ली चेतनता नीचे दर्जे की होने के कारण उस कोटि की नहीं 
थी, जिस कोटि की एकाग्र ध्यूव या कुल मालिक की चेततता थी | इसलिये यह उससें 
मिलकर एक नहीं हो सकी | यह उसमें लटकी सी रही । जिस प्रकार पानी की भाफ 
ऊपर वायु मण्डल में ख़िच कर हवा नही बन जाती ग्रौर न तो हवा ही किसी अंश में 
बदल जाती है, बल्कि वे दोनों ही प्रलग रहते हैं, क्योंकि दोनों एक दूसरे से भिन्न हैं; 
उसी प्रकार वे ऊंचे श्नौर नीचे दर्ज के चैतन्य प्रलग रहे | मिचने से तत््वत: उनमें कोई 
परिवतंन नहीं हुप्रा । उन दोनों के बीच एक सदा रहते बाली सीमा थी, जिसे कोई चीज 
हटा नहीं सकती थी । ऐसा होना स्पष्ट रूप से अनिव'ये था, क्योंकि मिलने का प्रथ 
द्ोता परिवर्त्तन परन्तु ग्रनामी पुरुष परिवर्त्तन रहित है । यदि यह नीचे दर्ज की चेतनता 
उसका एक भाग हो गई होती, तो यह प्रारम्भ से ही ऐ-ी हुई होती । परन्तु यद्यपि यह 
लटकी हुई चेतनता भ्रपनी विशेषता को कायम रखे रही, परन्तु शभ्रनामी पुरुष की सबसे 
ऊंची दर्ने को चेतनता के साथ प्रनन्त काल तक उसका सम्वकं होने के कारण उसमें 


किसी हद तक परिवर्तन पैदा हो गया । उपमें जीवन ग्रा गया । उसके खोलों में निर्मल 
चेतनता की तीव्रता किसी अंश में श्रा गई । इसमें वे गुणा भ्रा गये जिनके कारण रचना 
के उस काम को करने के लिए जिसे उसने बाद में किया, वह विशेष रूप से समर्थ हूं 
गई । यदि ऐसा न हुआ्ना होता गौर प्रनामी पुरुष के साथ संम्बन्ध होने से उसे वह बल 
न मिला होता, तो रचना न हुई होती ५ 


प्रतामी पुरुष से तत्त्वत: भिन्न होने के कारण वह उसके साथ मिलकर एक नहीं 
हो सकी | इसलिए उस लटकती स्थिति में सदा बह न रह सकी । वह समय श्रापा जब 
उसे नीचे उसी श्रकार श्राना पड़ा, जिस प्रकार वायु मण्डल में लटकी हुई भाफ उस समय 
गिर पड़ती है, जबकि वह उसमें पूरा भर जाती हैं। उसके नीचे गिरने के कारण ये 
हैं; - (१) वह वायु मण्डल की भ्रपेक्षा ग्रघिक सघन या मोटी हो जाती है। (२) ऊपर 
जो भाफ खिच जाती है, इसकी इतनी ढेरी हो ज्।ती है कि वह श्र अभ्रधिक समय तक 
ऊपर नहीं ठहर सकती, ग्रौर (३) उस पर नीचे से श्राकषंण शक्ति का सर्देव प्रभाव 
पड़ रहा है। उस अवस्था को समय का पुरा होना कह्दते है। 

पूरा भर जाने की उस अवस्था का मतलब यह है कि एक घ्थूल पदार्थ ऊपर ख्िच 
कर एक सूक्ष्म पदार्थ के भीतर समा गया है और बह उसमें लटका हुआ है । उस 
भ्रवस्था की पुणंता उस समय श्रा जाती है जबकि वह स्थूल पदार्थ ऐसी दशा को प्राप्त 
हो जाता है कि वह अरब श्रौर श्नधिक समय तक लटका नहीं रह सकता । उसी प्रकार 
गर्भ में बच्चे का विकास तब तक होता रहता है, जब तक कि वह पूरा नहीं हो जाता 
पूरां होते ही वह बाहर निकलने के लिए बांध्य हो जाता है। वह अन्दर नहीं रह 
सकता । ये हमारी प्रनुभव में ञ्राने वाली बातों से दिए गए समय के पुरा होने के उदाह- 
रण हैं । ढहुत सी दूसरी मिसालें भी दी जा सकती हैं। 

परम पिता ने जिस चेतन्‍्य को ऊपर खींच लिया था, उसे वहु प्रपने भीतर रखे 
नही रहा । उसका कारण! यद्द नहीं है कि वह उसे रख नहीं सकता था । उसकी श्राकषंरा 
शक्ति में थकाव शभ्रा गया था । बल्कि उसका कारण यह था | वह नीचे दर्ज की चेतनता 
जो इसके पूर्ण चेतन्य की गोद में लटकी हुई थी, उससे इस कदर भिन्न थी श्रौर परिमार 
में इतनी अधिक हो गयी थी धौर नीचे पड़ी हुई नीचे दर्ज की चेतनता के नीचे की प्रोर 
खिंचाव के इस कदर हमेशा असर में थी श्रौर उसके सार-तत्त्व के साथ लम्बे श्ररसे 
तक उसका घतिष्ठ सम्धन्ध होने के कारणा उसमें वे गुणा जिनके द्वारा वह नीचे के देश 
में काम करने लायक हो गयी थी. इतने पूरे तौर से ञ्रा गये थे कि वह वहां नहीं रह सकी । 
प्राकाश में लटके हुए पानी के वर्षा के रूप में नीचे भ्राने का कारण हवा में उसे धारण 
करने की शक्ति का कम होता नहीं हैं, बल्कि उसका ऐसी प्रवस्था में पहुच जाता 
है जबकि उसे अवश्य गिरना चाहिये वह इतता भारी हो गया है कि वह प्राकाश 
में टिक नहीं सकता । बालक के माता के पेट से बाहर निकलने का कारण यह नहीं है 
कि उसका गर्भाशय अब उसे अपने भीतर नहीं रख पकता । बल्कि उसकी वजह है कि 


है पूरा विकतित हो गया हैं भर अरब वहा नहीं रह सकृता | ठीक यही दशा उस 
सेतरय की थी । 


जया कि प्रागे समझाया जायेगा, श्रगम पुरुष जो प्रथम रचित पुरुष है, उसी 
प्रकार पैदा हुप्ना जिस प्रेशर कि बरूचा माता के गर्भ से उत्पन्न होता है। झर्थात्‌ समय 
पूरा होन पर वह न्‍्यून चैतन्य उसी प्रकार नीचे फेंक दिया गया, जिस प्रकार कि 
बालक विकसित हो, जाने,पर माता के गर्भ से ।निकल' प्राता है । एक दूसरा कारण भी 
था । परम पिता के चरणों पर पड़ा हुप्रा प्रौर भी कम दर्ज का वह दूसरा चेतन्य था, 
जो उसके प्राकर्षण में खिच नहीं सका । उसको इच्छा हुई कि वह भी उसके 
ध्रानन्द में शरीक हो। इस मतलब से उसकी यहू मौज हुई कि रचना का 
काम शुरु हो । 

५--रचना का उदद हथ 

रचना करने में परम पिता का उद्श्य उस नोचे दर्ज की चेतनता को जो उसके 
नीजे न्‍्यूनता के कारण बेहोश पड़ी थी, जहां तक हो सबे, पूरा ह!श ओर पूर्ण आनन्द 
की ग्रव॒स्था प्राप्त कराता था ; भ्रन्यथा वह नीचे दर्ज क्री चेवननता हमेशा बेहोश पढ़ी 
रहती और ऊँचे केन्द्र के प्रानन्‍्द में शरीक न होती । वह पुरुष जिसका स्वभाव प्रेम ही 
प्रेम है, सबके लिए प्रानन्द के अ्रतिरिक्त प्रौर कोई मतलब नही रख सकता | जहाँ प्रेम 
जेतनता शौर ज्ञान की कमी है , वहां केवल दुःख की उत्पत्ति है ,जो काल का 
ग्रग है । ह 

यह होश में लाना नीचे दर्जे की चेतनता रखने वाले प्राणी को तुरन्त ऊत्री 
चेतनता प्रदान कर देने के द्वारा सम्भव नहीं था । जिस प्राणी की चेतनता कम 
दर्ज की है, उसे ऊंची चेतनता देना केवल उसके दुख का कारण होगां। यदि. एक गाय 
को एक ग्रादमी को चेतनता दे दी जाय तो, उस गाय को केवल दृ:ःख होगा । ठीक 
रीति यह है की कम चेतनता के जोव को ऐसी जगह भेजा जाय, जहां वह पूरी कारंबाई 
कर सके | इस लिए होश में . लाने की क्रिया के रंगमंच के रूप में नीचे दर्ज की 
रचना जरुरी शी | लेकिन उसमें जो रीत काम में लाई गई है उंससे 'श्रधिक सुख झौर 
कम दुःख देने का इरादा जाहिर होता है। जब कोई रचना प्रारम्भ होती है, तो 
पहले बहुत सुख होता हैं श्रौर सुख की ग्रवधि लम्बी होती है, जेसा कि सत्य थुग 
और दूसरे पहले के युगों में; परन्तु दु:ख की प्रवधि छोटी होती है | इससे मालूम होता 
है कि रचयिता का इरादा जीव को ऐसी जगह पर सुख देता या, जहाँ बहु उस्ते भोग 
सके । उसे इतना सुख मिले जितना कि मिल सकता है भौर भ्रन्त में उसे पूरा 
प्ानरद प्रस कराया जाय, जिसका कि श्रन्त नहीं है। यद्द बात तुरन्त समझ में गा 
जायेगी कि जब तक सुख है, तब तक जीव सन्तुष्ट बना रहेगा और उसका उदार 
नहीं हो सकेगा, क्योंकि वह छूटने को कोई प्रयत्न नहीं करेगा । निकलने के लिये उसका 
स्वय प्रथत्त करना निहायत जरुरी है । द 


६-शब्द्‌ू--पहुक्षा रूप 
रचना होने के लिए यहु जहूरी था कि एक केन्द्र बने ग्रौर उससे एक धार 
निकले । इस कार्य के ।लये साधन क्षीणा चेतनता के उस्त समूह के रूप में जिस पर 
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उसके महान गुण का असर पड़ चुका था और जो इस प्रकार श्रागे बढ़ने और रचना 
की करने के लिये भली भाँति समर्थ बन गया थां, पास ही मौज्जूद था। 

इसलिय ध्षमत्न पूरा होने पर परमपिता श्रौर क्षीण चेतनता के उस श्रदेश के 
स॒न्धि स्थल (मिलने क स्थान) पर एक बड़ी हिलोर पंदा हुई जो शब्द के रूप में 
: प्रकट हुई। उस शब्द ने एक भडार था श्रण्डाकार रूप बनाया, जो मालिक -के: प्रफक 
रूप का प्रारम्भ था | यह. श्रप्र॒क्॒ट. प्र्कमी पुरुष का अकटठ होना था। चरह प्रकड 
रूप उस अ्रप्रकट रूप में ही था । घह उमके श्ननन्‍्त स्वरूप से अ्रलग नहीं था | अश्रनामी 
पुरुष मे कोई परिवर्त्तन नहीं हुआ्लआा। यह समय का आरम्भ थां। इससे' पहले समय: 
की गणना करने वाली कोई चीज नहीं थी । कर । 

उस अन्डाकार रूप से एक घार ,शब्द हुआ | यह वही शब्द था जो उसके बनने 
से पहले हुआ भ्रौर जिसने उस रूप दिया । अ्नासी पुरुष ने पहले प्रपने को छब्द के 
रूप में प्रकट किया। ठंब रूप की गकल में । शब्द रूप से सक्षम है । 

परम पिता पूर्णतया मौन या नि:शब्द था उसमें कोई शब्द नहीं था | परन्तु जब 
उसने उन सुरतों से जो उसके नीचे पड़ी हुई थीं; बातबीत करना ((0०7रापरपा086 
७/0) चाहा, तब उसने शब्द प्रकट किया । शब्द के बिना कोई शक्ति बिल्कुल चेष्टा 
नहीं करती । शब्द चेतन्य का एक रूप है | चैतन्य देशों में शब्द उस देश के निर्जीब 
शब्द की तरह बिल्कुल नद्दी है। वह वहाँ स्वयं बुद्धि युक्त है । 

जिस प्रकार शब्द चैतन्य का प्रथम रूप था, उसी प्रकार श्रवण मुख्य ज्ञान-शक्ति 
है । दूसरी ज्ञान की शक्तियां उसके बाद प्राती हैं । 


निशचेष्ट पड़े हुए क्षेत्र पर लम्बे समय तक श्ाकर्षण क्रिया का असर होने के 
बाद ही प्रत्येक ऊँची व नीची रचना उत्पन्न होती है समय पूरा होने पर शब्द निकलता 
है श्ौर रचना शुरु होती है । सभी घर्मो ने इस भ्रवस्था को बतलाने के लिए समय का 
पूरा होना शब्द इस्तेमाल किया है। वह शब्द का सेट जान का “वर्ड” है। निस्सन्देह 
यही ईसाइयों का “होली घोस्ट” भी है अर्थात यह वह चैतन्य-घार है, जो पिता 
का पुत्र के साथ सम्बन्ध कराती है । पुत्र बह जीव है जिसने शरीर मे रहते समय अ्रपने 
प्रभु से सम्बन्ध स्थापित कर लिया है और इस प्रकार पुत्र पदवी को धारण करने का 
प्रधिकार प्राप्त कर लिया है । 
७--राधारवामी--पर से पिता का प्रकट नाम 
जिस प्रकार उस श्रण्डाकार रूप से श्रपते भीतर शामिल करने, भप्रालिगन करने 
श्रौर पेरने का श्रर्थ जाहिर हुप्ना, उमी प्रकार उस ब्ब्द से भी जिसकी वांणी में 
सबसे सही तकल 'स्वा' है, वही भाव प्रकट हुग्रा | "सवा दाब्द के बाद एक ऐसा 
दब्द हुप्रा जिसे वर्ण में मी कह सकते है। उसका श्रर्थ यह है कि सारी चेतन्य-शक्तियाँ 
केन्द्र की श्रोर मुड़ी हुई हैं। जब परम पिता ने श्रपने को प्रकट किया, तब उसने 
उस शब्द के द्वारा जो उससे तिकला, यह घोषित किया --मैं सबको घेरे और जींचे हुए 
हु । संब मेरे ऊपर ग्राधारित है सब मेरे द्वारा रक्षित है; (स्वा)। सब कुछ मेरे भीतर 
है? (मी) | इस प्रकार परम पिता ने प्रपने अ्रतली स्व्रभाव को प्रकट किया । 
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वह भंडार प्रेम का महासागर था । जब वह शब्दायमान हुप्ना, उसमें 
बाढ़ भ्राई । जो शब्द उससे निकला, वद्द सबको आलिगन करने वाले प्रेम की बाढ़ 
के साथ होने वाला घोर गर्जन था। उस प्रेम के महासागर में अपने श्राप उपड़ने 
बाली यह बाढ़ सब प्राणियों को सुख पहुँचाने बाली दया की एक लहर थी । इसको 
उसकी मौज कहते हैं। उनका नाम 'राधा' भी है। यह दया और प्रेम की एक बाढ़ 
है । यह प्रेम के परमानन्द से उत्पन्न हुई बाढ़ का प्रवाह है । जिस प्रकार एक शराबी 
चौहता है कि दूसरे भी उसके नशे के सरूर या सजे में शरोक हों धौर बिना 
किसी मतलब के उनको पिलाने लगता हैं, उसी प्रकार परम पिता की यह मौज 
हुई कि सब उसके आनन्द में शरीक हों । यदि परम पिता के सार-तत्त्व को गुण कहा 
जा सकता है, तो प्रेम उसका पहला गुण है । 
उस अंडाकार भंडार में बाढ़ श्राने पर जो धोर उससे निकली, उसमें वह 
चेतन्य शामिल था, जो नीचे से ऊपर श्रनामी पुरुष में खिच गया था, वह रचना करने 
के लिये नीचे उतरा। चैतन्य के इस खजाने के त्िता रचना का काम कभी शुरू 
नहीं हुआ होता | जिस प्रकार वह अंडाकार रूप प्रकट मालिक के शरीर का प्रथम 
रूप था | उसी प्रकार वह धार उसकी इवांस थी। रचना की क्रिया तभी शुरु हुई, 
जबकि वह धार निकली, यानि इवाँस क्रिया प्रारम्भ हुई | एक दूर का उदाहरण 
एक बच्चे के जन्म से लिया जा सकता है। जन्म से पहल जीव सहसदल कमल में 
चैतन्य समाधि में रहता है। जब सुरत या जीवात्मा छरीर में प्रवेश करती है, 
उस समय सभी अ्रंग अ्रपने बीज रूप में श्रविकसित श्रवस्था में होते हैं। क्रिया केवल 
तभी शुरु होती है जबकि बालक स्वाँस लेना प्रारम्भ करता है। इस समानता को 
विस्तृत रूप में नहीं लेना चाहिये, क्‍योंकि वे विस्तृत रूप बाद में पैदा हुए । या कम से 
कम यदि वे उस प्रारम्भिक दशा में भ्रपने बीज रूप में मौजूद कहे भी जायें, तब भी वे 
ऐसे रूप में नहीं थे जिस रूप में कि हम उन्हें श्रपनी इन्द्रियों की सहायता से होने की 
श्राशा रखते हैं। ऐसी उपमाश्रों प्रौर समानता्रों का प्रयोग करना प्रनुचित है । परम्तु 
उनका प्रर्थ सावधानी के साथ लगाया जाय, तो वे बड़ी काम की हैं । 
किसी पदार्थ के विषपता से रहित क्षेत्र पर एकाग्रता की क्रिया का असर होने 
से उसके ये तीन विभाग अवहय बनेंगे:---- 
(१) धनात्मक घ्ूव का विभाग, जहां एकाग्रता सबसे श्रविक है, 
(२) ऋणात्मक घ्ूव का विभाग, जहाँ एकाग्रता सबसे कम है, तथा 
(३) उन दोनो के बीच में साम्यावस्था का विभाग | 
यहाँ धनात्मक ध्यूव वस्तुत: कुल मालिक या प्रनामी पुरुष था। साम्यावस्था के 
प्रदेश का वह भाग जो कुल मालिक से लगा हुआ उसके बाद था, पहली रचना का 
क्षेत्र बन गया । यह रचना निर्मल चैतन्य के मण्डलों या देशों की है उस सन्तुलित प्रदेद 
को नीचे वाला भाग ब्रह्मांडों का देश बन गया । यह दूसरी या नीचे दर्ज की रचना का 
एक भाभ है सबसे नीचे दर्जे की चेतनता वाले प्रदेश में पिंड रचे गये । यह देश भी 
नीची रचना का एक भाग है। उन्हीं पिडों में से एक में हमारी दुनिया स्थित है। 
ग्रव प्रतामी पुरुष की प्राकषं ज शक्ति के प्रमाव से जो नीचे दर्ज की चेवनता नहीं 
खिव सकी, उप्तमें प्रतग प्रवग ठ्वक्त बत गये और उम्रकह्रा सारा प्रदेश पश्रलग प्लग 
सुरतों या जीवात्माग्रों से, जो बेहोशी की हालत में बड़ी हुई थीं भर गया । उस 
/श्लने वाली धार तथा उस रचना की क्रिया का जिसको वह शुरु करने वाली थी, 
अभिशाप यहू था कि ये सुरतें जगाकर पूरे तौर से द्वोश में लाई जायें। क्रमशः 
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उत्तर प्रदेश ग्रामीण समृदाय 
पर समाज- शिक्षा का प्रभाव 


सत्येनद्र कुमार साहानी 


हारा ग्रामीण। समौज बहुत काल तक उपेक्षित रहा क्योकि ग्रामीणों ने नव- 
निर्मारा एवं विकास के बारे मे बहुत ही कम सोचा । स्वतन्त्ता प्राप्ति के चार वर्ष बांद 
जब प्रथम पंचवर्षीय योजना को कार्यान्वित किया गया तथां इस बात पर श्रधिक जोर 
दिया गया कि जब तक ग्रामों का नव-निर्माण एवं विकास नहीं होगा तब तक देश 
का विकास सम्भव नहीं । श्ामीण-समुदाय भारत का एक अंग नहीं, वरन्‌ भारतवर्ष 
स्वयं है। लगभग 5८० प्रतिशत जनता ग्रामों में रहती है, राज्य की तरफ से देश के 
पुनरतिर्माण एवं विकास के लिये जो भी कदम उठाये जायें वह भारतवर्ष के प्रत्येक 
विभाग के लिये होने चाहिये | जिस प्रकार ग्राम निर्माण की परिधि के व्यक्ति और 
समाज दोनों का जीवन शामिल है उसी प्रकार समाज शिक्षा भी व्यक्ति श्लोर समाज 
दोनों के जीवन को प्रभावित करती है ॥ समाज शिक्षा ग्रामीण जनता के दृष्टिकोण को 
व्यापक बनांती है उनके बीच फेली हुई प्रश्ञानता एवं भ्रन्धविश्वास को दूर करके उच्च 
जीवन व्यतीत करने की उत्कट अ्रभिलाषा उत्पन्न करती है। समाज शिक्षा व्यक्ति तथा 
समूह में सामंजस्य लाती है यहाँ तक कि वे सामुदायिक कल्याण की रक्षा करने में समर्थ 
हो सके | (दुबे १६९५८) 

ग्राम-निर्माण एवं विकास में समाज शिक्षा का मुख्य स्थान रहा है। समाज शिक्षा 
के प्रचार एवं प्रसार का कार्य श्री रवीरद्र नाथ टंगोर, हल-हिस्टं, श्रल्बर्ट मेयर तथा 
स्पेत्तर हेच के द्वारा स्वतन्त्रता प्राप्ति के पूर्व भी लिया जा चुका था । १६२० से १६३८ 
तक श्री गांधी जी ने सावरमती में इस कार्य को भागे बढ़ाने के लिए मुल्यवान कार्य 
किये। १६३७ में श्रामीरा पुर्ननिर्माण ऐवं विकास का कार्य काँग्रेस मण्डली के द्वारा 
किया गया तथा विशेष वल ग्रामीण सफाई, प्रोढ़ शिक्षा, मनोरंजन-पुस्तकालय तथा 
कुटीब उद्योगों पर दिया गया । लेकिन राज्य की तरफ से इस कार्यक्रम को सफल बनाने 
के लिये एवं ग्रामीण क्षेत्रों में समाज शिक्षा का विकास करने के लिये ठोस कदम नहीं 
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उठाये गये | सन्‌ १९५१ में जब प्रथम पंचवर्षीय योजना चालू की गई तो उसमें भी 
समाज- शिक्षा के लिए अलग्र से राशि निर्धारित की गईं। सन्‌ १६५२ में जब सामुदा- 
यिक-विकास कार्यक्रम को शुरु किया गया तब समाज शिक्षा का महत्व ओर भी बढ़ 
ग्रया क्योंकि समाज-शिक्षा के बिना सामुदायिक विकास कार्यक्रम सफल नहीं हो 
सकता था। समाज शिक्षा के द्वारा ही जनता का श्राष्यात्मिक, बौद्धिक, नेतिक, सामाजिक 
तथा ग्राथिक विकास सम्भव है। (डे० १६९५४--६१) 

हमारे देश में समाज शिक्षा का निगमन स्थात प्रौढ़ छिक्षा (एडल्ट एज्यूकेशन) 
है। इस का प्रचार प्रौढ़ शिक्षा के माध्यम से एक धरान्दोलन के रूप में शुरु हुआ तथा बहुत 
समय तक समाज शिक्षा की घारणा प्रीढ़ शिक्षा तक ही स्रौमित रही । भूतपुर्व शिक्षा 
मन्त्री मौलाना ध्ब्दुल कलाब झाजाद के अनुसार--“समाज शिक्षा से हमारा श्रथ॑ पूर्ण 
मनुष्य के लिए शिक्षा से है ॥ शिक्षा उसे बतायेगी कि वह किस प्रकार श्रपने वातावरण 
है सामंजस्य स्थापित करे तथा जिन भौतिक प्रावध्यकताशों में वह रह रहा है, उनसे 
किस प्रकार प्रधिक से भ्रधिक लाम प्राप्त कर सकता है, जिससे जीवन सुखी एवं समृद्ध 
दो सके । (एम० सी० डी० १६५५) 

सामुदायिक विकास के द्वारा समाज शिक्षा की घारणा को व्यापक रूप से व्यक्त 
किया | सामाजिक काये द्वारा सामाजिक विकास कराने की पद्धति समाज शिक्षा है। 
महात्मा गाँधी जी ने समाज शिक्षा कीं घांरणा को व्यापक रूप से व्यक्त किया। 
उन्होंने कहा--समान शिक्षा जीवन के लिये, जीवन के द्वारा, तथा जीवन पर्यन्त शिक्षा 
हैं ।” राधाकृष्णन ने कहा है “समाज शिक्षा का प्रारम्भ पालने से शुरु होता है तथा 
अन्त कन्र में होता है । (दत्ता--१६५८) 

प्रत: समाज-शिक्षा की घारणा का निष्कर्ष यही है कि स्रमाज शिक्षा दृष्टिकोण 
को व्यापक करने की शिक्षा है॥ यदि जनता का दृष्टिकोंश व्यापक द्वोगा तो उसके मन 
की संकीरणांता दूर हो जायेगी । वे परिवर्ततशील युग की माँग के अनुसार अ्रपने को 
ढांलने तथा नवीन युग में सामंजस्य स्थापित करते रहेंगे ॥ 

समाज शिक्षा का उदृश्य उच्च श्रणी से लेकर निम्न श्रेणी तक के सभी व्यक्तियों 
का विकास करनाहै--तथा उनको इस योग्य बनाना है, कि वे परिवतंनशील प्राथिकभौर 
सामाजिक दश्ाश्रों के प्रनुतार भपने को श्रनुकूल बनाते रहे । इसमें सरकार और ऐच्टिछुक 
संस्थायें कार्य कर रही हैं ॥ 

समस्या का भ्रध्ययत करने के लिये जिस गाँव को लिया गया, उसका नाम दुल्हा 
सवलपुर' जिला भुरादाबाद के ठाकुरद्वारा ब्लाक के ८ मील की दूरी पर स्थित है। १६६१ 
की जनगराना के अ्रतुसार प्राबादी ३००० है | इस गाँव के श्रादमी जो १६६६ की 
बोटर लिस्ट में थे घोर गांव में रहते थे, साक्षात्कार किया गया । प्ैैंने बोटर्स लिस्ट से 
साधारण र॑न्डम सेम्पिल का उपयोग करके साधारण सैम्पिल लिया। अपने प्रध्ययत 
के लिये इस थांव के विभिन्न जातियों कै ५० परिवारों को चुना एवं प्रत्येक परिवार के 
मुखिया का साक्षात्कार ( इन्टरव्यू ) किया। अ्रपने भ्रध्ययत में साक्षात्कार-सुची का 
प्रयोग किया है । ह 


श्प 


तोलिका न० १ सर्वक्षित सदस्यों की शिक्षा का स्तर हपष्ठ करती है । 











तालिका १ 
शिक्षा का स्तर उत्तरदाताप्रों की- संख्या प्रतिशत 
निरक्षर ५७ ३४ 
साक्षर १० २० 
प्राइमर " श्र. २४ 
माध्यमिक १७० २७० 
उध्च्च है २ 


तालिका १ से स्पष्ट है कि ३४ प्रतिशत व्यक्ति निरक्षर हैं। २० भ्रतिज्ञत व्यक्ति 
सिर्फ साक्षर हैं, भ्रपने हस्ताक्षर कर लेते हैं , २४ प्रतिशत प्राईमरी, २० श्रतिशत 
माध्यमिक शिक्षा प्राप्त हैं। २ प्रतिशत उच्च्च शिक्षा प्राप्त हैं एवं निरक्षर मिलाकर 
५४ प्रतिशत व्यक्ति ऐसे हैं जिन पर समाज-शिक्षा का प्रभाव कम होता स्वाभाविक 
है। भ्नन्‍्य ४६ प्रष्चिशत व्यक्तियों पर किसी न किसी रूप में श्रमाज-शिक्षां का प्रभाव है। 
वह पढ़ लिख सकते हैं । 
तालिका २ समाज शिक्षा शब्द के बारे में जानकारी स्पष्ट करती है। 














तालिका २ 

समय उत्तरदाताओों की संख्या प्रतिशत 
कभी नहीं जाना ४२ पड 
२ वर्ष से पहले २ ् 
४ हू है. य् 
थे 9 क ख़्थ 
दः ११ 4 र्‌ 
१० 9०9 ९ २ 


तालिका २ से यह सर॒पष्ट है कि ८४ प्रतिशत व्यक्ति ऐसे हैं जिन्होंने श्रभी तक 
समाज शिक्षा शब्द का नाम ही नहीं सुना | १६ प्रतिदात ब्यक्ति णो समाज शिक्षा 
हब्द के नाम से परिचित हैं | 


तालिका ह प्रामीण॒-समुदाय के खाली समय के उपयोग को प्रस्तुत करती है । 














तालिका ३ 
खाली समय के प्रकार उत्तरदाताग्रों की संखक प्रतिशत 
सामूद्दिक वार्ता & श्ध 
मुकदमे बाजी १ २्‌ 
धामिक वार्तालाप २६ ४२ 
बच्चचों को पढ़ाना २७ | है 
ईद्वर-भज न ११ २४ 
. सामुहिक कार्यकलाप की 
पारस्परिक विचार विमशें भू. १० 
कृषि सम्बस्धी वार्तालाप ५२ इड॑ 


१९ 














तालिका ३ से स्पष्ट है कि १८ प्रतिशत व्यक्ति अपने खाली समय का उपयोग 
सामूहिक वार्ता में ४४ प्रतिशत कृषि सम्बन्धी वार्तालाप मे, ५२ प्रतिशत धार्मिक 
वार्तालाप में, ५४ प्रतिशत बच्चों का पढ़ाने में, २४ प्रतिदात ईश्वर भजन, १० प्रति- 
दात पारस्परिक विचार विमश में और सिफं २ प्रतिशत मुकदमे बाजी एवं लड़ाई 
भंगड़ों में और ० प्रतिशत सामूहिक कार्य-क्लाप में खाली समय का उपयोग करते हैं । 
” तालिका न० ४ से इस बात का पता लगाने को कोशिश की गई दे कि ग्रामीण 
समुदाय झपने वोट की कीमत समझ पाये हैं या नहीं । 


तालिका ५ 





चुनावों के भाग लेने वाले व्यक्तियों के प्रकार. उत्तर दाताश्रों की संख्या प्रतिशत 


जिसके पास खूब पेसा हो. . ; न : न 
जो पुराना खानदानी जमीदार, हो ना न-+-+ 
जो भ्रपनी ही जाति का हो , २२ 

जो सामाजिक कार्यों में भाग लेता हो १४ ३० 
जो पढ़ा लिखा दो १२ २४ 
यो किसी सामाजिक दल का सक्रिय नेता हो १ २ 





तालिका ४ से स्पष्ट है कि ४.४ प्रतिशत व्यक्तियों की राय में ग्रामीण चुनावों 
में वोट अपनी ही जाति के व्यक्तियों को देना चाहिये, ३० प्रतिशत की राय है कि वोट 
ऐसे व्यक्तियों को देना चाहिए जो सोमाजिक कार्यों में भाग लेते हों । २४ प्रतिशत की 
राय में पढ़े-लिखे आदमी को वोट देना चहिये । २ प्रतिशत व्यक्ति सामाजिक दल के 
सक्रिय नेता के पक्ष में हैं । श्रत: स्पष्ट है कि इस क्षेत्र में समाज शिक्षा का प्रभाव नहीं 
पड़ रहा है क्योंकि प्रब॒ भी जनता जाति-पांति को भ्रधिक महत्व देती है । 

तालिका न० ५ से इस बात का पता लगाया गया है कि ग्रामीणों के भ्रपने से 
निम्न जाति में विवाह करने के सम्बन्ध में क्या मत हैं । 











तालिका ५ 
विवाह  » उत्तरदाताशों की संख्या प्रतिदात 
जो अपने से निम्नजाति में विव्राह 
नहीं करना चाहते | है ४६ ६६ 
जो भपने से निम्न जाति में विवाह 
करना चाहते हैं । २ है 








तालिका ४ में ग्रामीण समुदाय में ६६ प्रतिशत व्यक्ति श्रपने से निम्न जाति में 
विवाह नहीं करता चाहते । सिर्फ २ प्रतिशत व्यक्ति भ्रपने से निम्न जाति में विवाह 
करना चाहते हैं। प्रत: इस क्षेत्र में समाज शिक्षा का कोई भी प्रभाव समुदाय पर 
नहीं है 


२० 


उररोक्त ग्रध्ययन्त से हम इस निष्कर्ष पर पहुँचे कि समाज शिक्षा पर जो 
कुछ भी राशि ब्यय की 'थई उसके पुणां प्रभाव को हम देख सकते हैं। इस 
स्वक्षण से ही स्पष्ट है कि जनता के मानसिक, भौतिक, प्राथिक क्षेत्र में पहले को 
भ्रपेक्षा कौोफी परिवर्तन श्रा गया है पर समाज शिक्षा के प्रभाव की उच्चति बहुत कम 
हुई है । ज॑सा कि हम तालिकाशरों में देखते हैं कि बहुत कम लोग शिक्षा में रुचि रखते 
हैं इसके प्रतिरिक्त ८४ प्रतिशत व्यक्ति ऐसे हैं जिनको समाज शिक्षा का श्रर्थ ही नहीं 
मालूम और न ही कभी जाता है, एक व्यक्ति से पूछा जिसको इसका ज्ञान था, तो उसने 
बताया इस शब्द को जे० टी० सी० की ट्रेनिंग में जाना । विकास क्षेत्र के कमंचारियों 
से किसी भी ध्यक्ति ने समाज सेवा नाम नहीं सुना | समाज शिक्षा के विषय में जात- 
कारी न होने क। एक मात्र कारण यह भी है कि समाज शिक्षा का प्रारम्भ प्रौढ़ शिक्षा 
के रूप में हुआ । इसी कारण -ग्रामीण जनता समाज शिक्षा शंब्द की जानकारी से 
वंचित है | फिर कमंचारी ब्लॉक से दूर ग्रामों में जाने का कष्ट ही नहीं करते हैं । जब 
ग्रामीणों के खाली समय के उपयोग ,का श्रध्ययन किया तो उसमें पाया कि ग्रामीण 
जनता के व्यक्तिवादी विचारधारा का विकास हो रहा है यही कारण है कि सामृहिक 
कार्य-कलाप का प्रतिशत जोरों पर है। पारस्परिक सहयोग एवं एकता की भावना 
समाप्त प्राय: है जो कि ग्रामीण समुदाय का मुख्य श्रग है | इसका मुख्य कारण प्रार्मों 
में समाज शिक्षा का प्रचार सही रूप से न होना है | इसके भलावा प्रशिक्षण में यह 
देखा गया कि थ्थामों में जाति भांति का भ्रधिक महत्व है क्योंकि ४४ प्रतिशत व्यक्तियों 
की राय चुनावों के वोट भ्रपनी जाति को देने की है प्रत: स्पष्ट है कि इस क्षेत्र में समाज 
शिक्षा का प्रभाव नहीं पड़ रहा हैं जिसका मुख्य कारण जाति पाति है ॥ इसके भ्रतिरिक्त 
उ्रामों में ऊंच नीच, की भावना बड़े जोरों पर चल रही है श्रत: स्पष्ट है कि प्रभी तक 
जाति पांति, ऊँच नीच छोटे-बड़े की भावना जनता में कुट कूट कर भरी हुई है । भ्रतः 
इस क्षेत्र के समाज शिक्षा का कोई भी प्रभाव ग्रामीण समुदाय पर अ्रधिक नहीं है । 


समाज शिक्षा में उन प्रत्येक प्रकार के कार्यों का समावेश है जिन से समुदाय का 
विकास श्रपेक्षित है जैसे नेतृत्व के लिए प्रशिक्षण, वयस्कों को साक्षर बनाना तथा उनको 
नागरिक जीवन की जिम्मेदारियों के लिए तयार करता हैं। स्थानीय नेतुत्व 
का विकास तभी हो सकता है जब कि गांवों में युवक मंडल दल, युवती मंडल दल एवं 
कृषक गोष्ठियाँ श्रादि का ध्रायोजन किया जाय | समाज शिक्षा का एक मात्र उद्दृदय 
सामाजिक एकता को बढ़ाना तथा संस्क्तिक एकता का प्रचार करना है। जबकि 
ग्रामीण समुदाय में इन दोनों चीजों की विशेष रूप से कमी है | प्रभी तक ग्रामीण गण 
सामूहिक कार्यंकलाप, पारस्परिक विचार विमशं, खेल कूंद प्रादि कार्यों में भाग लेने के प्रति 
भी उदासीन हैं। भ्रभी तक श्रमीरा जनता भ्रपने खाली समय का सद॒पयोग नहीं कर 
रही है प्रौर त सब ब्यक्तियों को इस बात की जान कारी है कि सामुदायिक विकास 
कार्य-क्रम जनता का काये क्रम है, वह उसकी उन्नति एवं विकास से सम्बन्धित है, प्रत: 
जनता को उत्तरदायित्वपूर्ण एवं उत्तरदायित्व को निभाने वाली एक इकाई बनाने के लिए 
झधिक से भ्रधिक पुस्तकालयों तथा सामुदायिक केन्द्रों का निर्माण करना चाहिए। 


३१ 


जब तक प्रत्येक गाँव में सरकार के द्वारा ग्रामीण एक इकाई के रूप में कार्य नहीं 
करेंगे, तथा ऊंच नीच, छोटे एवं बड़े “हम के स्थान पर “मैं को भावना का विकास 
रहेगा तब तक ग्रामीण समुदाय पर समाज शिक्षा का प्रभाव है, यह विषय धधुरा 
रहेगा | इससे ग्रामों की जनता में शिक्षा के प्रचार जाति पांति के भेदभाव तथा समय 
के सदुपयोग का कोई भुल्य नहीं रहेगा ॥ 


राष्ट्र टाप 583-त: 
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जगत-समिशथ्यात्व 
संकठा प्रसाद सिह 


भारताय दर्शन में संसार के स्वरूप को लेकर बहुत सी विचार-पारायें खड़ी 
हुई हैं। वेदान्त दर्शन के प्राचार्यों ने भी इसे इतने भिन्न-भिन्न रूपों में प्रकट किया है 
कि यथार्थ स्वरूप स्पष्ट नहीं हो पाता । कुछ ने शंकरा बाय को पुर्णतः बस्तुवादी ((२७७॥$) 
के रूप में रखा हैं तो दूसरों ने इसके प्रतिकूल श्रात्म-प्रत्ययवादी (9प्राण|०८ए४९- 
6688॥8/) । मेरे इस लेख में इन्हीं विचारों को स्पष्ट करने का प्रयास है । 
मुख्य विचार :-- 


वेदान्त के श्रनुसार चरम सत्ता प्रात्मा है जो विभिन्न व्यक्तियों में प्रकट होते हुए 
भी एक है। जगत इस श्रात्मा से भिन्न कोई दूसरी सत्ता नहीं है। दूसरे भारतीय 
सिद्धान्तों ने उन प्रमाणों पर जोर दिया है जिनसे सांसारिक वस्तुओशों का व्यावद्वारिक 
रूप समझा जा सके | पर वेदान्त ने शौर गहराई में प्रवेश करने की कोशिश की है, और 
कोशिश की है उस सत्ता के समभने की जिसे “प्रशोरणीयानु महतो महीयान्‌ु कहा गया है ॥ 
उपनिषद का महावाक्य है: तत्त्वमसि | प्रपनी भात्मा को चरम सत्ता समझना ज्ञान की 
उपलब्धि है क्योंकि यह ज्ञान ज्योंहीं हो जायगा त्यों ही जगत-प्रपञ्च स्वतः समात्र द्वो 
जायेगा । लेकिन जब तक प्रन्त:ःकरण सभी प्रकार की इच्छाग्रों से रहित द्वोकर शुद्ध 
नहीं हो जायेगा, हुम अपने स्वरूप को नहीं समक सकते | पर एक बार उस सत्य को 
पा लेने पर कुछ बाकी नहीं रहता और “तत्त्वमसि? का सत्य स्पष्ट हो जाता है । जाता 
स्वयं सत्य का स्वरूप बन जाता है। यही शुद्ध ज्ञान तथा शुद्ध भ्ानन्द भी द्वोता है। 
तब नानात्व के सभी विचार और अनुभव समाप्त हो जाते हैं ; न कोई दंत की भावना 
रह जाती है भ्रौर न मेरा-तेरा का विचार ॥ 


साधारणत: दूसरे सभी हिन्दू दर्शन में भी यह कहां गया है कि जब मनुष्य मुक्ति 
प्रा्त करता है तो वह संसार की भावना से ऊपर उठ जाता है, उसे भ्रपना श्रौर अ्रपने 
छ्वित का विचार नहीं रह जाता । उसे धपनी मूल शुद्धता प्रात्त हो जाती है जहाँ न कोई 
संवेग होता हैन कोई प्रत्यक्ष; न कोई अनुभव श्रौरत कोई इच्छा। पर इस 
विचार धारा के मूल में घिद्धान्तः दूसरा है वह हैः जब मनुष्य के कर्म-बन्धन समात्त 
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हो ज'ते हैं और संसार के प्रति कोई इच्छा गौर भ्रासक्ति नहीं रह जानी, वह अपनी 
श्रात्मा के स्वरूप को समझ लेता है कि वह बिल्कुल स्वतन्त्र तथा संसार के बन्धन से 
रहित है तो वह ससार में मोक्ष प्राप्त कर लेता है धौर संसार से उसके सभी सम्बन्ध 
विज्छेद हो जाते हैं, य्याप संसार दूसरों के लिए सदा की भांति चलता रहता है । ये 
सभी मत बाह्य संसार की सत्यता को मानते है ! उनके लिये श्रसत्यता का श्रर्थ है-- 
श्रात्मा के मूल स्वरूप का ज्ञान न होता । इसी कारण श्रात्मा शअ्रज्ञानवश साँसारिक 
झनुभव से प्रपने को एकाकार कर देती है श्रोर उसके श्रनुसार अ्च्छे-बुरे कार्य करती 
है । भ्रपने संचित कर्मो के काररशा मनुष्य जन्म-मरण के बन्धन में पड़ा रहता है और 
उसे विभिन्न प्रकार के प्रनुभव होते रहते हैं। अपनी श्र'त्मा के प्रति भ्रनभिज्ञ, अ्रपने 
कम के फल को भोगता हुआ्रा , वह संसार के भूछे सम्बन्धों में फेंसा रहता है । मुक्ति 
का भ्रथ॑ है इन भूठे सम्बन्धों से प्रपने को प्रलग कर लेना । न्याय वेशेषिक तथा 
मीर्मासा में मुल झात्मा को अचेतन माना गया है साँख्य योग में इसे शुद्ध ज्ञान कहा 
गया है। इन सभी दर्शनों में प्रात्मा से भिन्न संसार की ग्पनी सत्ता भाती गयी है । 


वेदान्त का मत इनसे भिन्न है क्योंकि इसके भ्रनुसार संसार श्रपने में सत्य नहीं है | 
यह तो केवल मृग-मरीचिका की भाँति भ्रम है जो सत्य-ज्ञान के श्रभ्युदय न होने तक 
रहता है। ज्यो ही हम लोग यह जानने में समर्थ हो जाते हैं कि केवल एक श्रात्म-तत्त्व 
ही सत्य है जिसे ब्रह्म कहते हैं तो संसार से सभी भ्रामक प्रत्यक्ष समाप्त हो जाते है। 
यह इसलिये नहीं होता कि श्रात्मा का मम्बन्ध संसार से छूट जाता है बल्कि इसलिये 
होता है कि संसार-प्रवाह किसी सत्ता का द्योतक नहीं रह जाता । हमारी संसार के प्रति 
सभी धारणायें भ्रसत्य हैं क्योंकि वह किसी तथ्य का प्रदर्शन नहीं करता । इस समय 
हम लोग श्रपने ही बारे में नहीं बल्कि संसार के बारे में भी प्रनभिन्नञ हैं हम समभते हैं 
कि हमारे साधारण श्रनुभव संसार को ठीक-ठोक बतला रहे हैं | श्रौर उसी के प्रनुरूप 
हम अपने व्यवहार करते हैं। इसमें शक नहीं कि हमारे झ्रनुभव संसार में एक व्यवस्था 
दश ते हैं । जिसके भ्रपने नियम है, पर यह ठयवस्था किसी चरम सत्य का प्रतीक नहीं 
है। इसके सत्य प्रस्थायी हैं , वे तभी तक सत्य हैं जब तक दिखलाई पड़ रहे हैं, क्योंकि 
ज्यों ही उनके श्रौर श्रात्मा के बारे में बास्तविकता का बोध हो जायगा त्यों ही सभी 
जगत्‌-व्यवहार भ्रसत्य मालूम पड़ने लगेगा । तब केवल एक ब्रह्म--सब्चिचिदानन्द--की 
सत्ता दिखलाई पड़ने लगेगी । फिर मनुष्य श्ौर जगत में कोई द्वंत नहीं रहेगा, हर 
जगह केवल एक ही सत्य प्रदर्शित होगा । वेदान्त में संसार के भ्रनुभव की तुलना प्राय: 
मुक्ति में रजत के अनुभव से की गयी है ; क्योकि जब यह पधनुभव मनुष्य को सत्य 
मालूम पड़ता है तो वह उसे लेने के लिये दोड़ता है मानो पुक्ति सचमुच रजत है । पर 
ज्यों ही उसे सत्य का ज्ञान हो जाता है कि यह तो मुक्ति है, वह उसे छोड़ देता है प्रौर 
फिर उसके भ्रम में मोहित नहीं होता । रजत का भ्रम श्रपने में श्रनिवंचनीय है क्योंकि 
वह जब तक था हमारे व्यवहार में सभी जगह सत्य था, पर जब सच्चे ज्ञान की प्राप्ति 
हो गई, वह उसी क्षण विज्लीन हो गया । वसे ही सत्य-ज्ञान के भ्रभ्युदय होते ही , यह्द 
जगतु-प्र पञनच भी बिलीन हो जायगा । जब एक बार श्रसत्य 'ज्ञान प्रसत्य मालूम पड़ 


२४ 


$ 


क' 


जाता है । तो फिर वह कभी नहीं लौट सकता | दूसरे सिद्धान्तों में कहा गया हैं कि 
मुक्ति के बाद भी संसार झपने रूप में चलता रहेगा, इममें किसी प्रकार की अ्रामिकता 
नहीं है केवल मुक्त-ग्रात्मा को उसका ज्ञान नहीं होगा क्‍योंकि इस छ्ाने को देने वाले 
साधन ही उपस्थित नहीं रहेंगे । जब बुद्धि-“त्व प्रलग होकर प्रकृति में लय हो जाता 


" है तो सांख्य का पुरुष रांसार को नही जात सकता । मीमांसा तथा न्याय की आत्मायें 


भी मुक्ति उपरान्त ससाण को जानने में #समर्थ हो जाती हैं क्योंकि उस समय उनका 
मनस्‌ से सम्बन्ध विच्छेद हो जाता है | पर वेदान्त का मत यहाँ बिल्कुल भिन्न है। 
इस के प्रमुसार हम संसार को इसलिये नहीं जान सकते कि जब सत्य-ज्ञान का अभ्युदय' 
हो जाता है तो ब्रह्म-ज्ञानी को संसार के प्रनु भव स्वयं प्रपने को असत्य साबित कर देते 
हैं । जब सत्य का ज्ञान हो जाता है तो भ्रम नहीं रह सकता । सत्य तो प्राप्त हो जाता है, 
पर भ्रम के बारे में कुछ कहना कठिन है; न वह दिखलाया जा सकता है श्रौर न उसकी 
परिभाषा हो सकती है । भ्रम श्रनादि काल से चलता श्रा रहा है ; दम लोग नहीं 
जानते कि वह सत्य से कैसे सम्बन्धित है। पर इतना हम श्रवध्य जानते हैं कि जब 
एकबार सत्य का ज्ञान हो जायेग्रा तो संसौर-अ्रम रूपी भप्रसत्य ज्ञान सदा के लिये 
समाप्त हो जायेगा। इसके लिये किसी मध्यस्थ साधन की प्रावश्यकता नहीं भ्रौर न 


' बुद्धि या मन का निराकरणा | जैसे अमकते हुये टुकड़े को मुक्ति जान लेने के बोद रजत 


का भ्रम नष्ट हो जाता है बसे ही सत्यं-ज्ञान -.हो जाने पर संसार का भ्रम नष्ट हो जाता 
है | उपतिषदों के भ्रनुसार सत्य एक हैं, . कहीं पर नानात्व नहीं है। शंकर ने अपनी 
व्याख्या में जोड़ दिया है कि नानात्व क्रेबल भ्रम है ; माया है | भ्रत: उसकी तात्विक 
सत्ता नहीं है; सत्य के प्राप्त दो जाने पर उसे समाप्त होना ही है ' संसार माया है -- 


“ इंसी पर भ्रद्व॑त वेदान्त में जोर दिया गया है । 


मिथ्यात्व का स्वहप 
माया की श्रोलोचना में प्रशन पूछा जाता है कि माया का ब्रह्म के साथ कैसा 
सम्बन्ध होता है। पर वेदान्त में इस १इ्न को अ्रनर्गल कहा गया है| क्योंकि यह सम्बन्ध 
किसी समय विशेष में प्रारम्भ नहीं होता | वास्तव में यह कोई वास्तविक सम्बन्ध नहीं 


' है क्योंकि माया-सृष्टि प्रतरिव्तं तशील सत्य में किसी प्रकार का परिवर्तन नहीं लांती । 


माया कोई वास्तविक सत्ता नही है। यह ऐसी पअ्रविद्या है जो अ्रम का रूप धारणा कर 
लेनी है ग्रोर ज्ञान प्राप्त हो जाने पर बिलीन हो जाती है। इस ग्रविद्या को केवल 
दिखावटी सत्ता है । वह जब तक है तभी तक है, पर ज्योंहीं सत्य का ज्ञान हो जाता 
है, त्यों ही वह समास हो जाती है + इसकी केवल प्र।त्तीतिक सत्ता कही जा सकती है । 
जब तक हम लोग भ्रम मे हैं तब तक इसकी सत्ता हैं। प्रत: माया ऐसी सत्ता है जिसे 
सत्‌-प्रस्तु की साधारण ताबिक व्याख्या द्वारा स्पष्ट नही क्या जा सकता | इसीलिये 
इसे “तत्त्वान्यत्वाभ्याम्‌ भ्रनिबंचनीया? कहा गया है । यह भी नहीं कहा जा सकता कि 
ऐसी ताकिक सत्ता होती ही नहीं क्‍योंकि हमारे थभी स्वप्त तथा अ्रम इसको देशते 
है 4 उनकी सत्ता है क्योंकि उनका अनुभव होता है, पर उत्तकी सत्ता नहीं भी है क्‍योंकि 
भ्नुभव से भ्रलग वे नहीं होते. यदि उत्तमें कोई रचत्रात्मक क्रिया है तो बह क्रिया भी 
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उतनी ही भ्रामक है क्योंकि सष्टि ही तभी तक है जब तक अविद्या है + ब्रह्म माया 
से किसी प्रकार विक्ृत नहीं हो सकता क्योंकि सत्य का भ्रसतय के साथ सम्बन्ध ही 
क्या ? यह भो एक अ्रम है । 


संसार को भ्रसत्य कहा गया है--केवल माया की सष्टि | पर यह सष्टि न सत्‌ 
है और न भ्रसत्‌ । यहाँ सतु-प्रसतु की बाधिता समय से सुलकती है। संसार श्रसत्‌ है 
क्योंकि यह सभी काल में रहने वाला नहीं है। इसकी सीमा है--सत्य-ज्ञन के उदय 
होने ठक । पर यह श्राकाश-कुसुम की तरह श्रसत्‌ नहीं है। ऐसी बस्तुश्रों को तुच्छ 
कहा जाता है जिनकी कभी भी सत्ता सम्भव नहीं संसार को इस हृष्टिट से सत्‌ कहा 
जा सकता है क्‍योंकि यह हमारे भ्रविद्या-काल तक प्ननुमवशील रहता है। चूंकि यह 
कुछ काल तक रहता है इसलिये यह सत्‌ है, पर सभी काल में न रहने के कारण अश्रसतु 
है । यही जगतु-प्रपञच का मिथ्योत्व है यह न सत्‌ है श्रौर न श्रसत्‌ । इसी को यों भी 
कहा जा सकता है; जगत्‌-मिथ्यात्व का श्रथे है कि यद्यपि यह सत्य की तरह प्रतिभासित 
द्वीता है पर वास्तविक ज्ञान के श्रभ्युदय हो जाने पर यह स्पष्ठ हो जाता है कि मंसार 
की सत्ता कभी थी ही नहीं, इसकी सत्ता इस समय नहीं है श्ौर न अश्रोगे कभी होगी । 
यही बात हम लोग सब प्रकार के भ्रम में पाते हैं; यदि एक बार यह मालूम हो जाता 
हैं कि यह वास्तव में रस्सी है तो सर्प जो कुछ देर पहले दिखलाई पड़ रहा था। वह भ्रम 
था। वह सर्प न पहले था, न श्रब है श्लौर न भविष्य में होगा । इस अम ने रस्सी की शोर 
इद्यारा कर हम लोग कह सकते हैं कि यह सर्प है । बसे ही ब्रह्म की शुद्ध सत्ता की श्रोर 
इद्दारा करके हम लोग कहते हैं--यह संसार है। पर जैसे रस्सी का ज्ञान ही जाने पर 
हम लोग सोचने लगते हैं सपं वहाँ कभी नहीं था, वैसे ही ब्रह्म का ज्ञान हो जाने पर 
हम समभने लगेंगे कि संसार कभी नहीं था | यहाँ संसार का भ्रभाव सत्य-ज्ञान से भिश्न 
नहीं है | पत्य का ज्ञान होता ही संसार का प्रभाव है। प्रभाव वस्तु विशेष (संसार) 
और ग्रपने आप दोनों से भ्र्थ रखता है | क्योंकि यदि श्रभाव ग्रसत्य नहीं हैं तो ब्रह्म 
से भिन्न वह एक सत्ता रह जायगा। भ्रौर ब्रह्म का भरद्वत समाप्त हो जायेगा | वह फिर 
साथ ही साथ संसार की सत्ता को स्थोपित कर देगा। संस्तार का प्रभाव उतना ही 
धसत्य है जितना स्वय संसार ॥ भ्रत: सत्य की प्राप्ति के बाद श्रभावात्मक विचार कि 
संसार की सत्ता नहीं है । भ्रपने में प्रभाव को भी शामिल छरता है श्रौर शुद्ध सत्तां के 
रूप में जो शेष बच जाता है वह होता है स्व ब्रह्म-- भ्रद्व लत सत्ता । संसार रूपी भ्रम 
की विशेषता है कि यह सत्‌ के साथ सुव्यवस्थित सा लगता दै यद्यपि इसकी श्रपनी कोई 
सता नहीं । यह सत्य से भिन्न है क्योंकि सत्य प्रमाण-सिद्धि है श्रौर तदोपरान्त के 
प्रनुभव अ्रथवा दूसरे प्रमाण द्वारा उसकी सत्ता खण्डित होने वाली नहीं है। कोई वस्तु 
तभी तक सत्य है जब तक वह बाधित नहीं होती ज्ञान के भ्रभ्युदय होने पर यह ससार 
बाधित (अ्रसत्‌) सिद्ध हो जाता है इसी लिये इसे सत्य नहीं कहा जा सकता । श्रत: केवल 
ब्रह्म सत्य है भौर संसार मिथ्या। 


ब्रह्म स्वश्रकाश है भोर संसार की सभी वसतुग्रों से भिन्न कोई रूप रखने वाला 
नहीं । इसलिये यह किसी चेतना का विषय नहीं बन सकता | शुद्ध चेतना के रूप में 
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ब्रह्म केवल द्रष्टा हैं शेष सभी वस्तुर्ये--प्रत्यय, संवेग, इत्यादि हृदय हैं | ज्यों ही कोई 
वस्तु सामने श्राती है उससे मानसिक वृत्ति बन जाती है। उसका कुछ रूप हो जाता है 
तब वह हृश्य होती है। सभी विषयो का यही स्वरूप है। वे मानसिक वृुत्ति के रूप में 
चेतना में ग्राने के श्रलावे श्रपने को प्रकाशित नहीं कर सकते । उपनिषद्‌-मंच के श्रथ में 
जिसे समभते हैं वह ब्रह्म का सऊूचा रूप नहीं है । सच्चा रूप उस समय होता है जब 
किसी शभ्राकार या गुण से सम्बन्त्रित न होकर केवल स्व प्रकाश भ्रौर द्रष्टा होकर बह 
प्रकाशित होने लगता है । ब्रह्म-ज्ञान का कोई रूप या बृत्ति नहीं | दहृह्यत्व की भावना 
में जड़त्व, भ्रज्ञात्व, श्रीर अ्रनात्मत्व भी निहित है। इसका प्रथे है--चेतना के विषय के 
रूप में इनमें स्वप्रकाशत्व का नहीं होना '। ज्ञान'का उसके विषय के साथ सम्बन्ध सत्य 
नहीं कहा जा सकता । यह भी भ्रम है क्‍योंकि ज्ञान धौर उसके रूप के बीच सम्बन्ध 
स्थापित करना सम्भव नहीं है । जिस प्रकार मुक्ति को रजत-भास अपना स्वभाविक रूप 
नहीं है, वेसे ही जिस रूप प्रतिरूप में चेतना दिखलाई पड़ती है वह उसका श्रपना 
स्वभाव नहीं है | मुक्ति की ध्रवस्था में जब केवल श्राननन्‍्द ही श्रानन्द रह जाता हैं तो 
वह श्रानन्द कोई वस्तु नहीं या प्रात्म-प्रैकाश का कोई रूप नहीं, बहिक वह शुद्ध प्रकाश 
ही हैं। जब कभी चेतना के साथ किसी रूप का सम्बन्ध होता हैतो वह चेतना 
का ऊपरी तथा प््रामिक रूप होता है। ये प्राकार चेतना के स्वभाव में नहीं हैं बल्कि 
उप्से भिन्‍न है--केवल इस रूप में नहीं कि वे अपने प्रकाश के लिये चेतना पर 
धराश्चित है प्रौर स्वयं चेतना के विषय हैं बल्कि इस रूप में भी कि वे सभी सीमित हैं, 
परिच्छिन्न हैं । केवल चेतना के ग्रशेष रूप में हेर जगह व्याप्त है। घड़ा या गाय ऐसी 
वस्तुओं के प्राकार सीमित हैं, पर उन्हीं में से होकर सत्ता भी व्याप्त है, इसीलिये कहते 
हैं कि घड़ा है, गाय है (घट: श्रस्ति; गो श्रस्ति) + व्यक्तिगत रूपों में व्यास इस शुद्ध 
सत्ता से भ्रलग कोई दूसरी जाति नहीं जिसे गोवत्त्व था घटत्व कहा जाय | इसी शुद्ध 
सत्ता पर सभी विभिन्‍न व्यक्तिगत भ्राकार प्रामिक रूप में श्रध्यस्त है (घटांदीक॑ सदर्थे 
कल्पितम्‌, प्रत्येक तदनुविद्धत्वेन प्रतीयमानत्वात्‌ु) | प्रत: संसार जो ब्रह्म से मूलतः 
भिन्‍न है मिथ्या है | चित्सुखाचाय कहते हैं; उप।|दानतनिष्ठात्यन्ताभावप्रतियोंगित्वलक्षणा न 
मिथ्यात्व सिद्धि; । 


वेदास्त संसार को असत्य कहता है फिर भी वह मानता है कि संसार की सत्ता 
इतनी स्थामक्र नहीं ज॑से रस्सी में सर्प या मुक्ति में रजत । रस्सी सप॑ जेसे धप्रमों में 
प्रतिभासिक सत्ता मात्र है क्‍योंकि बाद के श्रनुभवों से ये प्रसत्य साबित हो जाते हैं, 
लेकिन संसार का खण्डन इस प्रकार प्रांसानी से नहीं होता । व्यावहारिक सत्ता पूरा 
रूपेण इसमें पाई जाती हैं । जब तक श्रह्गत सत्ता के रूप में ब्रह्म-ज्ञान की प्राप्ति नहीं 
हो जाती तब तक संसार सुब्यवस्थित और श्रबाधित रूप में चलता रहता है । इसलिये 
इसे सलथ कहना चाहिये । हाँ, एक स्थल श्राता है जब संसार का अनुभव समाप्त 
हो जाता है। उसी पारमाथिक हष्टिकोश से हम संसार को श्रसत्य कहुते हैं। 
व्यवहार में यह संसार पुणंत: सत्य है । केवल परमार्थ दृष्टि से प्रस॒त्य है । 
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ग्रल्ोच ओं के उत्तर 


प्रद्वेत वेदान्त के इस मत के प्रतिकूल बहुत सी आ्रापत्तियां उठाई जा सकती हैं । 
भाचार्यों ने उनके उत्तर भी दिये हैं। कुछ को हम यहां देखने की क्रोशिश करेगे । 


स्व प्रथम तो यह पूछा जाता है कि जब हम बाहरी दुनिया में सत्त्व को देखते हैं 

तो उनकी सत्ता को इन्कार केसे कर सकते हैं। इसका उत्तर वेदान्त देता है कि सत्य 
की धारणा ज्ञानेन्द्रियों से नहीं मिलती ग्रौर न यही कहा जा सकता है कि इन्द्रियों के 
विषय सत्य-ज्ञान के विषय हैं। क्योंकि सत्य के बिना ज्ञान की शौर ज्ञान के बिना सत्य 
की कोई धारणा नहीं बन सकती । सत्य की घारणा में भ्रपरिवत्तंतगीलता, ऋहत श्रौर 
स्वाँतंत्य की भी धारणा निहित है जो केवल अनुभव से नहीं प्राप्त हो सकती । भ्रनु भव 

' से सिर्फ ऊपरी ग्राभास प्राप्त होता है, उसके भीतरी सत्य का ज्ञान नहीं होता । इस 
दृष्टि से देखने पर स्पष्ट हो जाता है कि सत्य हमारे सभी भ्रनुभवों में चेतना को स१4काश 

' सत्ता है जो अपने सभी प्राभासों में एक सी है। संसार के अनुभव किसी प्रकार यह 
, निश्चित नहीं कर सकते कि भविष्य में इनका खण्डन नहीं हो सकता । हमारे सभी 
प्नुभवों में जो सदा उपस्थित रहने बाली वस्तु है वह है सत्‌ श्रौर उमके रूप | इस 
सत्‌ को न सामान्य कहा जा सकता है भर न क्षणिक व्यक्तिगत श्रनुभव | यह वह सत्य 

है जो संसार की सभी वस्तुप्रों के मूल में है-- एकेनेव सर्वानुगतेन सबन्न सत्प्रतीति: । 
नैयायिकों के मत से संसार की वस्नुग्रों की #त्ता इसलिये है कि उनमें सत्‌ रूपी सामान्‍य 
तत्व पाया जाता है। वेदान्त इसे नही मानता | उसके अनुसार वे केवल श्राभास म'त्र 
है और सब एक ही सत्तु पर श्राधारित है| सत्‌ वह अधिष्ठान है जिस पर सभी प्थम 
ग्राधारित हैं । यह सत्‌ भिन्न वस्तुप्रों के साथ भिन्र नद्दीं है बल्कि सभी दश्शनों में एक ह । 
ससार के हमारे प्रनुभव उसकी सत्यता को प्रमाणित करने के ल्ये पर्याप्त होते यदि 

, उनमें अ्रन्तर निद्वित सत्य इन्द्रियों के पकड़े में श्रा जाता श्लौर यदि श्रतुमान तथा श्र्‌ति 
उसके प्रतिकूल न होते । प्रत्यक्ष से ग्रनुमान खण्डित क्रिया जा सकता है। पर यह तभी 
सम्भव है जब प्रत्यक्ष की प्रपनी सत्यता निदिचत श्रौर विवाद रहित रूप में प्रमाणित 
हो जाय । लेकिन संसार की वस्तुग्रों के अ्रनुभवों में ऐसी बात नहीं पायी जाती । क्योंकि 
हमारा वतंमान अनुभव नहीं सिद्ध कर सकता कि यह भविष्य में खण्डित नहीं होगा श्ौर 

! साथ-साथ श्रनुमान तथा ध्रूति भी प्रतिकूल हैं। प्रनुमान द्वारा खण्जित हो जाने पर 
' प्रनुभव मात्र से संसार की सत्ता प्रमाणित नही माती जा सकती | हम सभी लोग सूर्य 
को एक छोठे से गोले के रूप में देखते हैं , पर हमारा यह प्रत्यक्ष श्रनुमान द्वारा 

' खण्डित हो जाता है। इसलिये मानना पड़ता है हमारा प्रमुभव गलत है | यह भ्रवश्य है 
: कि हम प्रपने सभी कार्यों के लिये प्रत्यक्ष पर आ्राश्वित है, पर इससे यह नहीं प्रमाणित 
होता कि जिस पर ग्॒ श्वित रहा जाय यह निविवाद सत्य है। विधिवत परीक्षा के वाद 

*' ही किसी वस्तु की सन्यता प्रम/रित मानी जा सकती है, क्योंकि उसी से यह स्पष्ट हो 
पाता हैं कि उसमें किसी तरह की गलती नहीं है ; यह प्रवश्य है कि हमारे सभी 
समस मयिक व्यक्ति साक्षी के रूप में प्रमाणित करते हैं भौर हमारे सभी व्यावह्वरिक 
फल ओर प्रेयत्तों की सफलता से यह यह नि:सदेह प्रमाणित होतो है कि हमारे सामने 


तु 
रॉ! 


श्द्ध 


का संसार सत्य है । पर इस तरह की परीक्षा संतोष पूवेंक यह नहीं साबित कर 
सकती कि संसार का यह प्रनुभव भविष्य में किसी समय भर किसी स्तर पर खण्डित 
नहीं किया जा सकता | वेदान्त मानता है कि हम संसार का जिस रूप में अनुभव करते 
हैं उस रूप में वह सत्‌ है; यह परीक्षा से भी प्रमाणित है । पर वह नहीं मानता कि 
संसार इसी रूप में सदेव सत्य रहेगा । एक समय श्रायेगा जब मुक्त श्रात्मा के लिये संसार 
की सत्ता समाप्त हो जायगी ' संसार की वस्तुओं का झनुभव और उनका व्यावहारिक 
लाभ यह नहीं सिद्ध कर सकता कि उनका खण्डन भविष्य में नहीं होगा | श्रत३ संसार 
का हमारा श्रनुभव वेदान्त के इस निष्कर्ष को खण्डित नहीं कर सकता कि संसार सिथ्या 
है। ब्रह्म-ज्ञान प्राजाने पर भी यह ऐसे ही रहेगा इसका कोई प्रमाण नहीं ॥ श्र ति- 
प्रमाण भी संप्तार का नानात्व के प्रनुभव का खण्डन करता है। 

इसके अलावा हमलोगों को कहना पड़ता है कि संसार मिथ्या है क्योकि हम 
हक (चेतना) और दृश्य (चेतना के विषय) के बीच कोई सम्बन्ध नहीं देखपाते । यह 
मानना पड़ता हैं कि चेतता का उसके विषय के साथ कुछ न कुछ सम्बन्ध होता होगा 
क्योंकि यदि ऐसा न होता तो किसी वस्तु का ज्ञान किसी समय द्वो सकता था चाहे 
उम वस्तु का चेतना से सम्बन्ध हो भ्रथवा नहीं । लेकिन चेतता श्र उसके विषय 
(हक हृहय) के बीच कोई सम्बन्ध सोच पाना सम्भव नहीं होता । क्‍योंकि यहुन तो 
संयोग हो सकता है और समवाय; और इनसे भिश्र कोई सम्बन्ध हमलोग जानते नहीं । 
हम कहते प्रवश्य हैं कि वस्तु्यें चेतना का विषय है, पर उसका श्रर्थ क्या होता है यह 
कहना कठिन है। विषय (हृश्य के रूप की व्याख्या में हम मीमांसा की यह बात नहीं 
मानपाते कि उसमें ज्ञातता नाम का कोई खास प्रभाव ग्राजाता है क्‍योंकि ऐसे प्रभाव 
को हम नही देखते | प्रभाकर ने व्यावहारिक सफलता को विषय का गुण माना हैं। 
प्र यह भीं मानने में हमलोग प्रयोग्य हैं क्योंकि दुनियां में बहुत सी चीजें ऐसी हैं जो 
हमारी चेतना के विषय तो हैं पर व्यवहार से उनका कोई उपयोग नहीं होता जसे 
ग्राकाश | हृश्यता को (वेषय को हृपलोग ज्ञानन्का रण या चेतना का प्रेरक भी नहीं मान 
सकते क्योंकि ऐसी बात तो उन्हीं वन्‍लुओं के साथ सम्भव है जो देखने वाले के सामने 
उपस्थित हैं। उन वस्तुग्रों पर यह नहीं लागू होता जो भूत काल में ग्रा चुकी हैं भौर 
उनकी चेतना हो रही है। क्‍यों कि जो वस्नु उपमब्थित ही नहीं है बह प्ररक कीसे हो 
सकती है । यह कहा जाय कि वस्तुयें चेतना पर प्रपनी झ्राकृति बना देती हैं इत्ती को 
हम विषय कहते हैं तो यह भी मान्य नहीं है क्योंकि यह केवल प्रत्यक्ष के साथ सम्भव है, 
भ्रनुमान पर लागू नहीं होता जहाँ चेतना का विषय बहुत दूर होता है और शभ्रपनी 
प्राकृति का श्रारोप वेतना पर नही कर सकता । ग्रतः चेतना से अ्रलग वस्तुओं को 
जिस रूप सें भी सोचा जाय उसमें सफलता नहीं मिल पाती । हम पहले ही देख चुके 
हैं कि चेतना श्रौर उसके विषय के बीच कोई समन्वन्ध भी नहीं पाया जासकता । श्रत: 
यह मानना पड़ेगा कि ससार भ्रन्ततोगत्वा मिथ्या है । हक शभ्रौर हृदय दोनों में एक ही 
सत्ता समान रूप से पाई जाती है। संसार के रूप केबल प्लरामिक सृष्टि हैं । 

।,. कभी-कभी आलोचक कहते हैं कि साधारण, भ्रम में जैसे “यह सूय है 

(इश्म्‌ु) हा वस्तु के रूप में ज्ञान बहुत सामान्‍य तथा भश्रनिश्चित ढंग का होता है। क्योंकि 
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यह (इदमु) वस्तु के रूप में दिखलाई तो पड़ता है पर इमका विशेष गुण रस्सी तो नहीं 
दिखलाई पड़ता इसी लिये म्थ्रम सम्भव होता है। लेकिन ब्रह्म (शुद्ध चेतना) में सामान्य 
अथवा विशेष किसी प्रकार के गुण नहीं पाये जाते । इसलिये यह भ्थ्रम का श्राधार नहीं 
हो सकता। उत्तर में वेदान्त का कहना है कि जब ब्रह्म संसार रूपी म्॒रम का अधिष्ठात 
होता है जो उसकी सामान्य सत्ता प्रदर्शित होती है पर उसकी विशेषता--छुद्ध भ्रोर 
ग्रनन्‍्त आ्राननद--कभी नहीं दिखलाई पड़ती । था यह यों कहा जा सकता है कि संलार 
का भ्रम इसलिये सम्भव होता है कि ब्रह्म श्रगने शुद्ध रूप में हम लोगों की वस्तु-चेतना 
में कभी नहीं दिखलाई पड़ता । जब हम कहते हैं : घड़ा है (घट: अश्रत्ति) तो सत्‌ अपने 
शुद्ध रूप में प्रकाशित नहीं होता, वह यहां घड़े के गुणा के रूप में होता है श्रोर 
यही सब प्रकार के 'म्रम में पाया जाता है। हमारे सभी श्रनुभवों में ब्रह्म का केवल 
सत्‌ रूप विभिन्‍न वस्तुओ्रों के सम्पक में प्रफाशित होता है । श्रत: ब्रह्म अपने शुद्ध रूप में 
नहीं मालूम होता । इसी कारण संसार रूपी म्रम सम्भव होता है । 


फिर कहा जाता है कि चूँकि संसार हमारे व्यवहार में ठीक कार्य करता है इस- 
लिये इसे सत्य समझना चाहिये । लेकिन वेदान्त का उत्तर है कि आमिक प्रत्यक्ष भी 
व्यवहार में खरा उतर सकता है। रस्सी में सर्प का म्रामिक प्रत्यक्ष उसी डर को देता 
है जो सच्चा सप॑। स्वप्न में भी हम लोग प्रसन्‍त या उदास प्रनुभव करते हैं भौर कभी 
स्वप्न इतना खराब होता है कि वहू मनुष्य के शारीरिक श्रंगों पर भी प्रभाव डालता है 
और वे काम नहीं करते । संसार के म्रम की व्याख्या प्रनन्‍्त काल से चलते प्रा रहे 
हमारे पिछले प्रभाव और वासनाभ्रों से बसे ही होती है ज॑से हमारे स्वप्न की व्याख्या 
जाग्रित भ्रवस्था के प्रभाव श्ौर वासनाशों से द्वोती है । प्रपने प्रतीत जीवन में किये गये 
प्रच्छे या बुरे कर्मो तथा उसके संझ्कारों के अभ्रनुसार प्रत्येक सनुष्य अपने लिये विशेष प्रकार 
का साँसारिक अनुभव पाता है धोौर एक पध्ादमी के संस्कार दुसरे के भ्रम का कारण 
नहीं होते । पर संसार का भ्रम करो व्यक्तिगत नही है क्योंकि उसके प्रनुभव के पहले 
भी वहू सत्‌ के किसी श्रब्यक्त रूप में चल रहा था । इसलिये संतार व्यवहार में सत्य 
द्वोते हुए भी परमार्थ दृष्टि से प्रसत्य है । ' 


फ़िर कभी-कभी प्रारपत्ति उठाई जाती है कि भ्रम तो वहाँ होता है जहाँ अ्रधिष्ठान 
में वस्तु विशेष कुछ साम्श्र होता है; वही अआरामिक निरीक्षण के कारण एकसा लगता है। 
जैसे सप॑ भ्रौर रस्सी का उदाहरण सें तो सर्प भ्रौर रस्सी में कुछ समानता है उसी के 


कारण भ्रम वश हम रस्सी को सर्प कह देते हैं। पर संसार और ब्रह्म के बीच कोई 
ऐसा साम्य नही है तो फिर भ्रम केसे सम्भव है। वेदान्त का उत्तर है कि भ्रम के लिये 


दो वस्तुओं में साम्य प्रावश्यक छातें नहीं है जैसे पित्त के प्रभाव से जबहष्टि-दोष हो जाता 
तो सफेद संख पीला दिखलाई पड़ने लगता हैं। साम्य भतीत की स्मृति मस्तिष्क में ले 
प्राकर पअ्रम पैदा करने में सहायक द्वोंता है; पर यह समृति हमलोगों के घ्रहष्ट के कारण 
भी मस्तिष्क में ध्रासकर्तो है। साधारण भ्रम में कुछ इन्द्रियः दोष प्रावश्यक्र हैं, पर 
संसार का भ्रम शअभ्रनादि है भ्रतः भविद्या के प्रलावा भौर किसी' दोष की झ्रावश्यकता 
इसे नहीं होती । प्रविद्या प्रकेलि इस मत्रम का कारण है। यहाँ भ्रविद्या भ्रकेला दोष 
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प्रौर ब्रह्म प्रकेला भ्रधिष्ठान हैं। यदि अ्रधिष्ठान के रूप में स्वप्रकाश ब्रह्म न होता तो 
यह प्थरामिक सृष्टि कभी प्रकट ही न होती | म्रम का एक कारणा है: अ्रधिष्ठान का 
सीधा पर प्रनिदिचत प्रत्यक्ष । जहां ध्रधिष्ठात श्रविद्या के श्रावरण से ढका है वहां 
प्रावरण को दूर करने तथा स्वप्रकाश श्रधिष्ठान को प्रकट करने के लिये मानसिक 
प्रवस्थाश्रों के साथ सम्बन्ध प्रावश्यक है। ज्यों ही भ्रधिष्ठान-सत्‌-चित्‌ श्रानन्द ब्रह्म--- 
पूर्णत: समझ में भ्राजाता है, म्थरम समाप्त हो जाता है। संसार के विलीन होने का 
कोई दूसरा भ्रर्थ नही सिवा स्वप्रकाश ब्रह्म के ज्ञान हो जाने के | 


इस प्रकार हम पाते हैं कि भ्रद्ग त वेदान्त मत पुणंत: ताकिक गठन से सुव्यवस्थित 

है | किसीं भी भ्रापत्ति का उत्तर देता इस हृष्टि से आसान है ।मुख्य श्रालोचना इसकी 
प्रारम्भिक मान्यता की हो सकती है | शंकर ने चरम सत्य ब्रह्म की व्याख्या करते हुए 
क॒द्दा है :-- 

सवंदा सर्मेंकरसम्‌ अद्वे तम्‌ श्विक्रियम्‌ अजम्‌ 

अजरम्‌ अमरम्‌ असमतम्‌ अभयम्‌ अत्मानतत्तवं 

बह्यब॒ स्मः--इत्येष स्व वेदान्त निरिचतो 

इथे इत्येवं प्रतिपायामहे । 

(शॉकर भाष्य--बु०उ० ४ । ४। ६) 
यदि एक वार सत्य तत्व को सर्वदा समैकरसम्‌ भ्रद्व तम्‌ भ्रविक्रियमु मानलिया जाता है तो 
जगत-मिथ्यातत्व उसका ताकिक पक्ष हो जाता हैं। तब उसे त्याथना सम्भव नहीं । 
हमारे बहुत से श्राधुनिक भारतीय विद्वानों में जिनकी वेदान्त की श्रोर रुचि है, यही 
दोष दिखलाई पड़ता है। वे शकर के ब्रह्म को मानते हैं पर मायावाद को नही । इसी 
लिये उनके दर्यनों का सुदृढ़ ताकिक गठन नही हो पाया है । 
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कक 
यागर 
प्रहिलाद नारायण खन्ना 


मदद पतजंलि के मतानुसार योग का श्रथ॑ है चित्त की वृत्षियों का निरोध करके 
स्वरुप में प्रतिष्ठित होदा योग है, योगश्चित्तवृत्तिनिरोष:, तदा द्रष्ट्रः स्व्रर्पेवस्थानम्‌ , 
भगवान श्री कृष्ण ने योग को योग: कमंसु कोशल्ल॑ं कहा है भर्थात्‌ कुशलता के साथ 
कर्म करना भी एक योग हैं। श्रब प्रइन होता है कि कर्म की कुशलता किसे कहते हैं ? 
कमे की कुशलता है प्रनासक्ति के साथ कर्म करना जिश्षसे कर्म बांध न सके । 

योग के श्राठ मुख्य भंग हैं यम, नियम, श्रासन, प्राणायाम, प्रत्याहार धारणा, 
ध्यान, और समाधि । 

योग चार प्रकार से माना जांता है दहृठयोग, लययोग, मन्त्रयोग, भ्रौर राजयोग । 
यह योग चतुष्टय कहलाता है । 

प्रब ध्रइ्न यह होता है कि यह्‌ हुठ, लय, मन्त्र, राज योग है क्या ? योग के प्रथम 
ग्राचार्य भगवान शंकर हैं ऐसा मत निविवाद है बाद में उन की कृपा प्रेरणा धादि से 
प्रेरित हो कर भ्रनेक सन्‍्तों महात्माप्रों प्रादि ने योग का प्रचार प्रसार किया । 

नोथ सम्प्रदाय के प्रवतंक महात्मा मत्सेयेरद्र नाथ तथा गोरखनाथ ने हुठ योग का 
विशेष प्रचार क्रिया, हठयोग का आधार मुख्य सात अंगों पर ज्राधारित है यथा षट्कर्म, 
श्रासन, मुद्रा, प्रत्याहार, प्राणायाम, ध्यान धौर समात्रि ये हटयोग के सात अग हैं, 
इसमें भी षट्कमं, जो श्रधिक प्रचलित है भ्रोर साथ ही यह चमत्कार भी रखते है इस 
प्रकार है; -- 

घोती वल्ति, नेति, बौकिकी, त्राटक, कपाल भाति हैं इनक' यदि साब का प्रथक 
२ बरोन किया जाय तो लेख का कलेवर बहुत बढ़ जायगा। भश्रब श्रासन श्राता है। यह 
दठयोग का दूसरा अंग हैं प्रासन की सिद्धि से मन स्थिर होता है क्रिया में शक्ति श्राती है 
प्रासन धनन्‍्त हैं जितनी जीव योतनियां है उतने ही प्रासन हैं पर इनमें से तैंतीस (३३) 
झ्रासन इह लोक में मंगल' कारक हैं भोर इनमें भी श्रंष्ट यह चार मुख्य हैं सिद्ध, पद्म, 
सिंह तथा भद्र यह योगियों द्वारा अ्रधिक ग्राह्मय हैं । 

तृतीय श्रंग मुद्रा है, वास्तव में मुद्रा क्रिया विशेष प्रत्याह्वार तथा प्रणशायाम 
में विशेष रूप से सहायक होती है, यह मुद्रायें भी पर्याप्त संख्या में हैं पर इन में भी 
इक्कीस मुद्रायें विशेष हैं जिनके नाम इस प्रकार है यथा :-- हें 

महामुद्रा, नमोमुद्रा, उद्धीयान, जालन्धरबस्घ, मूलबन्ध, मद्दाबन्ध, महावेधा 


श्र 


खेचरी' विपरीतकरिणी, यौनिमुद्रा, वज्योली, शक्तिचालिनी, ताड़ती, माप्डूकी, 
शाम्भवी, पंचधारणा, पाशिनी, काकी, मतंगी, धौर भ्रुजं गिनी । 

इन मुद्राप्नों का पृथक २ विवेचम प्रकार गुणदोष भ्रादि लिखने से एक प्रथक 
उ्रन्थ निर्माण होने की बात समझ श्राती है। 
&ु प्रत्याहार:--- श्राह्ार संयम का न्यम प्रत्पहार है अ्रस्तु यहाँ प्रकरणार्थ के प्रनुसार 
इम्द्रियों को उनके रागद्व शात्मक स्वाभाविक विषयो से विवेक द्वारा उपराम करके, उनका 
ध्रयोग्य ग्राहार बन्द करके, चिल के ग्राधीस करना प्रत्याहार कहलाता है। प्रत्याहार है 
इन्द्रियों की श्रत्यन्त वश्यता, मन की निर्मेलता, तप की योग्यता, शरीर की योग्यता, भौर 
साधकसमाधिके योग्थहो जाता है । 

प्राशायांम *-- यह उस क्रिया विशेष का नाम है जिसके द्वारा प्राण, भपान, 
समान, उदान, ठ्यान पच प्राणों को नियन्क्रित करके मल को रोकने का अभ्यास किया 
जाता है, बसे पूरक, कुम्भक, रेचक यह तीन कज़ियाये करते पर प्राशायम की 
क्रिया सम्पन्न होती है, प्राणायाम में बहुत से भेद उपभेद क्रियाग्रों मे चलते हैं, सब का 
प्रथक २ ग्रस्तित्व तथा गुणा है यह बिना गुरू के कभी भी पुस्तक या सुन कर नही करने 
चाहिये । 

प्रव ध्यान की त्रिया श्राती हैं, ध्यान के भ्रनेकों प्रकार हैं सतत तेल धारावतु 
प्रविच्छिन्न जब ध्येध वस्तु का जो उसे प्रभीष्ट हो ध्यान किया जाता है तब साधक की 
ध्यान में पूर्णाता होती है । 

समाधि :-- यह योग परा श्रवस्था है वाह्तव में जब योगी समाधिनिष्ठ होने 
लगता है तब वह उस परमानन्द का भागी होता है जो किसी भी प्रकार से कथन में 
आने वाला नही है। समाधि भी दो प्रकार को होती है एक सविकल्प दूसरी लिशिक्रिल्प 
एक ईइ्वरोपसाना के द्वारा ईइ१र की भक्ति से दूसरी निराकार ब्रहस का ज्योति श्रादि 
का करके । 

उपयु क्त प्रकार नाथ सम्प्रदाय के महान सन्त गोरख नाथ जी का है इसमें तथा मह्गर्षि 

पतजंलि योग में कुछ भिन्‍नता प्रतीत होती है। गोरख नाथ श्रादि नाथ सम्प्रदाय के 
महात्माग्रों का विशेष आ्राक्षंण हृठ योग तथा मुद्रात्रों प्रादि पर रहा और इनके माध्यम 
से इन्होंने सिद्धि लाभ भी किया श्रौर चमत्कार भी किया । 

प्राचीन योगाचार्यों ने योग विभिन्‍न प्रकारों को श्रपता कर सिद्धि लाभ क्षिया है 
पर गोरख नाथ सम्प्रदाप का विशेष श्राग्रह हुठ योग पर रहा है प्रौर श्राज भी है, वंसे 
यह डचित भी है क्योंकि हुठ थोग की क्रियाश्रों से शरीर की शुद्धि तथा स्वस्थता के 
साथ साथ राजयोग के लिये योगी सक्षम हो जाता है। हुठ योग राजयोगी को उसके मार्गं 
पर सतत प्रग्रसर रहने के लिये महांयक है पर यहाँ यह बात जानना परम पग्रावध्यक है 
कि योगी किसी भी परिस्थित में योग से सहज प्राप्त होने वाली सिद्धियों के चकऋर में न 
झ्राये क्योंकि योगी योग के द्वारा उन प्रलौक्रिक सिद्धियों को सहज पा जाता है जो 
साधारणात: कल्पना में भी श्राना सम्भव नहीं है। योग गुरोपदिध्ट होने पर श्रत्यन्त 
सरल प्रौर मनमुखी प्रकार से करने पर यह घोर कष्ट प्रद भी हो जाता है। इस लिये 
साधक को सदेव सावधान रह कर उत्तम गुरु के द्वारा निर्देश पाकर ही इस मार्ग में 
ग्राना चाहिये तभी उसे अ्रमीष्ट की प्राप्त होगी। 
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'डा० रॉयस का धर्म -द्शेन 
त्रिभुवन नाथ शरण 


अद्वोजनवादः ग्रमरीका का राष्ट्रीय दर्शत है। भ्रमरीफा की वंज्ञानिक 
प्रगति में प्रयोजनवाद का योगदान है । प्रयोजनवाद को जीवन दर्शन का रूप श्रमरीका 
के राष्ट्रीय दाशंनिक चाल्स पर्स, विलियम जेम्स तथा जॉन डीबी प्रभूति बिन्‍्तकों ने 
दिया है। प्रयोजनवाद प्रतिक्रियावादी दर्शन है जिसका जन्म जमंत दाशनिक हीगल के 
बौद्धिक दर्शन के विरोध में हुआ । विवेक ज्ञान का एक मात्र साधन है, प्रयोजनबादी 
दार्शनिक नही मानते | दर्शन मानव जीवन के लिये उपयोगी हो यह ॒प्रयोजनवाद का 
मुख्य डहंइय है। प्रयोजनवाद से व्यावहारिकता को प्रोत्साहन मिला परन्तृ प्रध्यात्म 
उपेक्षित हो गया ऐसा नहीं कद्दा जा सकता । प्रयोजनवाद को भगवान बुद्ध के समान 
कर्तव्य को सिद्धान्त से महान मानता है। यह दृष्दिट-कोश घर्मं और नतिकता के लिये 
सार्थक है । 

हरवर्ड विश्वविद्यालय ने संसार को न केवल डा० घिलियम जेम्स के ऐसा मद्दान 
मनोबेज्ञानिक दार्शनिक तथा घमंशारत्र! दिया वरन्‌ उसके सहकर्मी डा० जोसिया 
रॉयस को सम्मानित कियो है जो एक महान ताकिक तथा धामिक चिन्तक थे। खेद 
की बात है कि डा० रॉयस का स्थान विक्षव के श्रादर्शावादी दार्शनिकों में उपेक्षित प्रतिभा 
के समान है । दार्शनिक काण्ट श्रौर हीगल के प्रादर्शवादः के श्रष्ययन से हमलोग प्राय: 
इस प्रकार प्रभावित हो जाते हैं कि दूसरे भ्ादर्शवादी चिन्तकों की भोर श्राक्ृष्ट नहीं 
होते । ढडा० रायस के धर्म-दर्शन का अधूुर। ज्ञान इसी मनोवति का परिणाम है। इस 
तिबन्ध में डा० रॉयस के धर्म-दर्गन की विशेषताभो की श्रोर संकेत करना मेरा उदहद्य 
है। 

डा० रॉयस के धर्म-दर्शन की सबसे बड़ी विशेषता धार्मिक भ्रादर्शों के प्रति भ्राग्रह 
है इस सत्य की पृष्टि उनकी पहली पुस्तक*"]॥6 २९॥९7008 089]060० ० ?0॥0- 
50779 से होती है । इसके भ्रतिरिक्त उन्होंने भ्रपनी श्रन्य पुस्तकों के महत्व को सिद्ध 
किया है! धार्मिक रूढ़िवाद के वे कट्टर विरोधी थे । उनके श्रनुसार प्रत्येक व्यक्ति को 
प्रपने धामिक विश्वास को सदभाव से परखना चाहिए तथा उसके सूल्य को समझना 
चाहिए | डा० रॉयस के अ्रनुसार घ्राभिक्र विश्वास के प्रति स्वस्थ्य तथा निर्भीक श्रालो- 
चनात्मक जिज्ञासा धर्म का श्रनादार नहीं वरन्‌ समादर है । 


स्‍)0 ३0947 0५06 एच्शातइगआ * 4वल्शाएए, 


३४ 





धर्म के स्वरूप को व्याख्या करते हुए डा० रॉयस ने स्पष्ट किया है कि धर्म भावना 
के अतिरिक्त नैतिक कर्त्तव्य तथा भअ्रनुराग को जन्म देता है। धर्म के तीन पक्ष है: 
व्यावहारिक, संवेगात्मक तथा! सैद्धान्तिक - श्रर्थात्‌ धमं नैतिक व्यवहारों को निर्धारित 
करता है, शुद्ध एवं सात्विक भावना को उत्पन्न करता है तथा विश्वास को स्थाई 
बनाता है । धर्म नंतिक श्ादर्शो के श्रतिरिक्त प्रक्नाद# को उत्पन्न करता है जिसके परि- 
णाम स्वरूप धर्म से मनुष्य को इतना रागात्मक सम्बन्ध हो जाता है कि धर्म ही उसका 
जीवन बन जाता है । 

धर्म और दर्शन में घनिष्ट सम्बन्ध है । दर्शन घर्म की भ्रान्तियों को दूर झरता है । 
डा० रॉयस के शब्दों मे “घर्म दर्शन की ग्रालोचना का स्वागत करता है और दर्शन 
धामिक समस्याग्रों की ग्रवहेलना नहीं कर सकता ॥*हस संदर्भ मे डा० रॉयस काण्ट के 
दो महत्वपूर्ण प्रश्नों को प्रस्तुत करते हैं । मैं कया जानता हूं ? मुझे क्‍या करना चाहिए? 
पहला प्रइन ज्ञानमीर्मांसा से सम्बन्ध रखता है और दूसरा नैतिक ग्रादर्श से । इन प्रहइनों 
का सम्बन्ध प्रत्येक धर्म और दर्शन से है। डा० रॉयस के पनुसौर धर्म-दर्शन भादर्श 
प्रौर मूल्यों का भ्रन्वेषण है। मानवजीवन की सार्थकता तथा उहृव्य धर्म-दर्शन के 
भ्रध्यपन से जाना जा सकता है । 

धर्म दर्शन की व्यावहारिक उपयोगिता स्पष्ट करते हुए डा० रॉयस ने क्हांहै कि 
कि हमारे समाज में ऐसे श्रनेक नरब्नारी है जो निर्शन श्रोर भ्रसहाय हैं, पीड़ित शौर 
ह्ोषित है; जिनके लिये जीवन तनेराध्यमय हो गया है । वे घामिक ह्ान्त्वना की खोज में 
है जो उन्हे शोक में डूबने से बचाय झौर जीवन का श्राशामय मार्ग दर्शन करे * घर्म- 
दर्शन जीवन-ज्योति को प्रज्वलित रखता है। श्रापदा से व्यथित व्यक्ति को पराजय 
स्वीकार नही करने देता वरन्‌ कर्तव्य की शिक्षा देता है और ईश्वर में झ्रास्था 
बढ़ाता है । 

डा० रायस को दार्शनिक ह्यूम के संशयवाद ने प्रभावित किया था। सशय ज्ञप्न 
की प्रेरणा है। संशय सत्य का ग्रन्वेषण ऋरता है। धर्म के प्रति संशय उत्पन्न करना 
धामिक भ्रपराध है यह मध्ययुग का आदर्श था | डा० रॉयस संशय को श्रपनी दार्शनिक 
विधि मानते थे परन्तु हा म के दार्शनिक निष्कर्शों को नहीं मानते थे। ईइबर के प्रहि- 
तत्व में डा० रॉयस को प्रगाढ़ विश्वास था श्रौर उन्होंने भ्रपने धर्म-दर्शन में ईश्वर के 
प्रस्तित्व को सिद्ध करने के लिये बीसवी सदी की जनता को ताकिक प्रमाण दिया है। 

डा० रॉयस दर्शन के श्रष्ययन्त के लिये जमंनती गये थे जो यूरोप में दर्शंत का 
केन्द्र माना जाता था| छात्र रूप में उन्होने दाशंनिक लॉटजे के भाषण को सुता औौर 
जर्मन भाषा का शभ्रध्ययन किया । डा» रॉयस के धर्म-दर्शन काण्ट और हीगल के दहशंन 
प्रभावित क्या है। इसका संक्षिप्त ३लल्‍्लेख श्रावश्यक प्रतीत होता है। द'शनिक काण्ट 
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प्रनुभववादी' शौर बुद्धिवादीः दर्णन में समकीता लाने के प्रयार में शंकरांचाये के 
के समान दृश्यजगतुर और श्रहृद्यज्गत्‌! के उलभन में फप गये । इलनाही नहीं भ्रहदय- 
जगत को श्राज्ञात और भ्रज्ञेय कहने में वे हिचके नहीं । परन्तु दृश्य श्रीर अहृश्यजगत 
के विरोध से उत्पन्त परिस्थितियों से काण्ठ का हृदय महसन नहीं था। इसका संकेत 
४ (रतुप6 णएा 93009) 76858077? से मिलता है। काण्ट का दाशंनिक 
““(ं0प6९ 0 कृपा8 768507?7 से संतोष गप्रनुभव करता था यह शंका का 
विषय हैं । काण्ट नैतिक नियमों का सम्बन्ध प्रात्मानुभूति से मानते थे ध्ौर उनके सर्वाधिक 
अ्रतिवार्यती को सत्रीकार करते थे । इसके ग्रतिरिक्त विदृत्र की ग्राध्यात्मिक व्यवस्था को 
काण्ट प्रकारान्तर से मानते थे। परन्तु काण्ट का दर्शन सेद्धान्तिक रूप से ईश्वरबादी नहीं 
है। डा० रॉयस श्रास्तिक चिन्तक थे गौर ईश्वर के महत्व को मानते थे। भधतः 
काण्ट की समस्थाश्रों का समाधान डा० रॉयस के दशन का मुख्य विषय बन गया । 


इसी प्रकार दाशनिक हीगल तत्वमीमाँसा तथा तकंशास्त्र के विरोध को दूर 
करना चाहते थे । वे काण्ट के दान की त्रटियों से परिचित थे। इसलिये उन्होंने 
सत्य को विवेकपूर्ण माना प्रोर सृष्टि को विकासवादी माना । विकास प्रक्रिया में प्रत्येक 
नवीन भ्रवस्था पुरातन प्रवस्था से उत्वन्न होती है भ्रौर यह क्रम स्थायी रूप से चलता 
रहता है । सुष्टि का विधान ब्रह्म के निरन्तर पृथक करण श्रौर लयमान होने का 
प्रधुर रूपक है। ब्रह्म की सृजनात्मक बुद्धि को हीगल ईइवर की संज्ञा देते हैं भौर 
सम्पूर्ण सृष्टि विधान को आध्यात्मिक मानते हैं। ईश्वर का अ्रस्तित्व सृष्टि पर निर्भर 
धौर ईश्वर को प्रात्मचेतना सृष्टि से मिलती है। सृष्िट की अनुपस्थिति में ईएवर 
चेतनाशुन्य रहता है । स्पष्ट है कि ईश्वर को निजी कोई व्यक्तन्ब नहीं हैं। यह 
व्याख्या धामिक श्रास्था को प्रोत्साहित नहीं करती है। डा० रॉयस ईश्वर के व्यक्तित्व 


के समर्थक थे । इसलिये उन्होने तत्वमींमाँसा के ब्रह्म श्रौर घमं-दर्शात के ईश्वर को 
समान माना है। 


डा० रॉयस अपने सहकर्मी डा० विलियमजेम्स के प्रयोजनवाद से भी प्रभावित थे । 
प्रयोजनवाद ज्ञान का मूल्यांकन जेंविक उपयोगिता को ध्यान में रखकर करता है। 
मनुष्य की इच्छा (७॥]) का स्थान उसके प्रत्येक मनोदेहिक प्रक्रिया में है। ड।० 
रॉयस के श्रनुसार सत्य का ज्ञान विवेक के श्रतिरिक्त सवेग भावना तथा इच्छा (५/॥]) 
से भी हो सकता है। सत्य के स्वरूप में (फ़ा)]) इच्छा भी उपस्थित है जिस की 
प्रेरणा से सृष्टि का उद्भव विकास होता है। ऐसा विश्वास डा० रॉयस के श्रतिरिक्त 
फिक्टे, शेलिज्धु , वर्गंसा भौर सोपेनहाँवर श्रादि द्वारा दा्शनिकों का भी है। विदव 


मिल अक न कक ल लक. इलुन॒नन न अनजानी शललदक ली लीडिकि जल जन लक अजीत सनक नमो कल लकी ललक मिल मिल किन मि नीली फि निज कड जज लक लकी की की न सम ज मलिक नकल नील इअम मम 
+ एपाएएए5ए, 
8 [२०७(079॥90॥, 
3 [006९7१077609. 
4 ]च०पात278. 
* “080]पए० 
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सक्ष्म भावना (/४०5790 008) का ध्रतिश्म्बि है ऐसा डा० रॉयस नहीं मानते । 
विष्ृवव स्थूल जीवधारियों का निवास स्थान है श्रौर उनके लिये विश्व सत्य हैं न कि 
सिथ्या । मानव व्यक्तित्व का मूल्य ब्रह्म के सह है इसे सिद्ध करने के लिये डा० रॉयस ने 
“४७००६ 8७70 ६76 ॥7007एंत74]” नामक पुस्तक लिखी जिसकी प्रसिद्धि दहन 
साहित्य में मानी जाती है। 


डा रॉयस का धर्मे-दर्शन भारत के ईश्वरवादी रामानुजाचायं के धर्म-दर्शन से 
समानता रखता है। भारत का लोक प्रिय धर्म-दर्शन रामानुज के ईइवरवाद से प्रभावित 
है। निराकार, सज्ञा-नाम-रूप से रहित शंकराचार्य का ब्रह्म जतता की आराधना का 
विषय नहीं बन सका । रामानुज ताकिक होते हुए भी ईइबर के लोकरंजक स्वरूप के 
महत्व को जानते थे। इसलिये उन्होने श्रद्बत का उपदेश न देकर विशिष्टाह्त की 
शिक्षा दी। ईइवर व्यक्तित्वधारी है श्र श्रपनी इच्छी से सृष्टि करता है यह न केवल 
रामांनुज का मत है, भारत की श्रधिकाँश जनता इस सिद्धान्त को मानती है। डा० 
रॉयस ब्रह्मबादी चिन्तक होते हुए भी ईश्वर के व्यक्तित्व मे विश्वास रखते थे , विद्वानों 
ने उनके धर्ं-दर्शन को व्यक्तिवादी ब्रह्मवादर8 की संज्ञा दी है । 

डा० रॉयस ने अनुदारता का दर्शंत* विश्व को दिया है जिसमें सम्पूर्ण मानव 
समाज के कल्याण की कल्पना है। डा० रॉयस बीसवां शताब्दी के एक महाव धार्मिक 
दाशंनिक ही नहीं एक मद्दान भविष्य द्रप्ठा भी थे । 


६8 ?2758074#980 ७०530]0प्रा5ए. 
*+ 70॥0507979 ० व.099॥, 
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पाउचात्य दगन के ऐतिहासिक 
निष्कषे 


नारायण विष्णु जोशी 


दे ॥ा्नक समस्याओ्रों को सुलझाने में सत्तात्मक दृष्टिकोश को ही महत्व देना 
चाहिये । इस बात को भूल कर जब हम ज्ञान की विविध पद्धतियो द्वारा सत्ता को 
ग्राकलन करने का प्रयत्न करने का प्रयत्न करने लगते है तब केवल घोर निराशज्षा ही 
हमारे पल्‍ले पड़ती है। गर्ताँक में प्राधुनिक दर्शन के जनक देक'त॑ के दार्शनिक विचारों 
का विश्लेषण करके हम इसी निष्कर्ष पर भरा पहुँचे थे | देकात ने तो नि:संदग्धि रूप से 
दह्ंनशास्त्र के लिए भूमिति की निगमन पद्धति को ही सिफारिश की थी । किन्तु इसका 
परिणाम यही हुए! कि स्यय देकाते के दशन में दो द्वतों का प्रादुभाव हुप्रा । कम से 
कम इस दोष को जान लेने के परचातु उसके अनुयायियों को भूमितीय पद्धति को 
छोड़कर किसी श्रन्य पद्धति का शअ्रवलम्ब करना अ्रावश्यक था। किन्तु इन्होंने इस बात 
को श्रोर ठीक से ध्यान नहीं दिया । इसका परिणाम वही हुप्रौ कि जिसका श्रनुभव 
हम देकांत के दर्शन में कर छुके है | देकातें के भ्रनेक श्रभुयायियों में से स्पिनोफ्ता तथा 
लायथिब्तत्स की बौद्धिक प्रतिभा के विषय में किसी को संदेह नहीं हो सकता । किन्तु 
ग्रपनी सारी प्रेगल्भता तथा बौद्धिक सामथ्यं के बावजूद भी इन दोनों विचारकों की 
दाशंनिक प्रणालियों | शभ्रांतरिक भ्रसंगतियों के कारण छिलन्न विच्छिन्न हो गईं। इस 
विध्व॑समय हृश्य को देख क्षण भर हमारी श्रात्मा दहल जाती है श्रौर वह यहू प्रश्न पूछने 
प्र उतारू हो जाती है कि ग्राखिरकार यह ऐसा क्यों हुआ ? 


स्पिनोभा के प्रमुख ग्रन्थ का नाम है 50708 श्रर्थात्‌ नीतिशास्त्र । थह थीर्षक 
इसलिये पसन्द किया गया कि इस ग्रन्थ में स्पिनोका का मुख्य उद्दं इय था नैतिक मुल्यों 
की व्याख्या करना | सम्यक्‌ विचार करने पर उसको भ्रह लगा कि नंतिक मूल्य की 
व्याख्या करने के लिये सर्वप्रथम दाशंनिक प्राधार की नितान्‍्त प्रावश्यकता हैं| प्रतएव 
अ्रपने नीतिशास्त्र में नैतिक मुल्य की चर्चा को भौण बनाकर सिपनोका ने दाशंनिक, 
विचारों को हो प्रंधानता दी | 


इ्ष८ 


जुहार 


प्रपने ग्रन्थ की बांह्य रचतों में भी स्पिवोका में यूक्लीड के भूमिति विषयक ग्रन्थ 
का आदर्श प्रपने सामने रक्‍वा । जिस प्रकार यूक्‍लीड के ग्रन्थ का प्रारम्भ कतिपय सुस्पष्ट 
एवं स्वयंप्रकाश मान्यताओं से होकर फिर उनमे से वहु निगमन तक पद्धति के द्वारा 
प्रनेक सिद्धान्तों को निकालता है श्रौर उनकी सत्यता को सप्रमाणा सिद्ध करके बताता 
है; तत्पश्चातु इन भसिद्धान्तों के भ्रंगभूत अनेक उपसिद्धान्त भी हमारे सामने उपस्थित 
करता है; ठीक उसी प्रकार स्पिनोभा ने भी कुछ विशिष्ट मान्यतांग्रों से प्रारम्भ कर 
उनमें से अनेक सिद्धात्तो को निकांलने का प्रयत्न किया है। इन सिद्धान्तों के द्वारा 
उसने कई उपसिद्धान्त निकालने की भी कोशिश की है। अपने ग्रन्थ की इस बाह्य 
रचन! में स्पिनोका के अ्रंतस्थ हेतु की हमें स्पष्ट प्रतीत होती है। वह यद्दध कि देकाते 
ही के प्रतुसार स्पिनोफा की भी यही हढ़ धारणा है कि दर्शानशास्त्र की समस्याग्रों को 
सुलभाने के लिये नंगमनिक पद्धति ही एकमात्र पद्धति हो सकती है । इससे एक बात तो 
एकदम रुपष्ट है कि स्पिनोका ने दर्शात शास्त्र को ज्ञानमीमांसा को ज्ञानमीमाँसा का 
ग्राश्रचित बनाकर उसी के श्राधार पर दर्शनशास्त्र की गतिविधि का नियंत्रण करना 
उचित मान लिया । 


स्पिनोका के दर्शन का मूल तत्त्व है श्रपरिमित द्रव्य ( ॥7776 $प7705- 
(97706 ) | स्पिनोभा के श्रनुसार भ्रनेक द्रव्यों की कल्पना श्रसं गत है । क्योंकि ऐसे द्रव्य 
संबद्ध होकर एक दूसरे को परिमित बना लेते हैं | यदि द्रव्य परिमित हो तो वह स्वयंभू 
नहीं हो सकता । श्रत: स्पिनोका ने अनेक द्रव्यों की कल्पना को त्याग कर एकमात्र 
प्रपरिसित ठय को ही अपने दर्शन का मूलाधार माना है । उसकी परिभाषा टिपतोका 
ते इस प्रकार की है ; प्रपरिमित द्रव्य वह है जो कि स्वयंसिद्ध हो तथा जिसकी परि- 
कल्पना सर्वथा पग्रात्मनिभंर हो श्रर्थात्‌ जिसके लिए किसी ग्रन्य परिकल्पना की आवद्थक- 
ता न हो । इसी श्रपरिमित द्रव्य को स्पिनोंका कभी ईंदवर तो कभी प्रक्ृति कहता है। 
यह द्रव्य भ्रनंत एवं परिपुर्णा है। स्पिनोको ने उसे स्वयंभू ((६प५8७ 904) एवं जगर्का- 
रण ((8प8७ 0प7प्रा $60पा) भी माना है । 


ग्रपरिमित द्रव्य एक है । यहां तक तो बात ठीक है ॥ किन्तु इस एक से भ्रनभेक की 
संभावना किस प्रकार हुई ? इस जटिल समस्या को हल करने के लिये स्पिनोफा कई 
युक्ति-प्रयुक्तियों का श्राश्रय लेता है | सर्वप्रथम, वह यह कहता है कि द्रव्य श्रपने प्राप में 
गुणों का भ्राधार होता है | यदि द्रव्य श्रपरिभित हो तो यह मानीं हुई बात है कि 
उसके गुण भी भ्रपरिमित होगे । गुण की परिभाषा इस प्रकार से की गई है: गुण वह 
है जिसे हमारी बुद्धि द्रव्य का सार मानती हो । यद्यपि ऐसे गुण प्रपरिमित हों, तब भी' 
हमारी बुद्धि उनमें से केवल दो गुणों का ही श्राकलन कर सकती है वे दो गुणा हैः मन 
(४॥॥0) भोर शरीर (8009) | इनमें से प्रत्येक गुण स्वतन्त्र है । घूं कि प्रत्येक गुण 
श्रपरिमित द्रव्य का सार अपने ढंग से प्रस्तुत करता है ग्रत: बह प्रपने आप में श्रपरिमित 
होता है । 


प्रइन है: क्या गुण सिद्धान्त के द्वारा ऐक श्रौर भ्रनेक की समस्या का समाधान- 
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कारक दल हो सता है ? निर्मनाकित बातों से इस सिद्धान्त की हमारी कमजोरी 
हमारी समभ में भ्रा सकेगी:-- 

(१) गुण सिद्धान्त स्वाश्रय हेत्वाभास से (7०600 ज्ञाताएएं।) दूषित है । 
जिस बात को हम सिद्ध करना चाहते हैं उसको स्पिनोका पहले ही से मान लेता है । 
प्रपास्मित द्रव्य में गुएों की विविधता का कारण हृमारी वृद्धि है। हमारी बुद्धि 
तो परिमित जगतु का अ्रंशमात्र है । ध्रत: सम्पूर्ण सत्य का एक साथ श्राकलन करना 
उसके सामर्थ्य के बाहर है। पूर्ण सत्य को उसे अंशतः प्राकलन करना पड़ता है ॥ यही 
कारण है कि श्रनेक गुणों के श्रांशिक ज्ञान के द्वारा वह प्रपरिभित द्रव्य को पहचानने 
की कोशिश करती है ॥ परन्तु इसका भ्रर्थ तो यही हुप्ना कि अ्रपरिमित द्रव्य में भ्रपनी 
इकाई से भ्रमेकता निर्माण करने की शक्ति नहीं है। उसमें आत्मविच्छेदक ब्क्ति का 
सम्पूर्गां प्रभाव है । गुणों की अनेकता श्रपरिमित द्रब्य की सृष्िट नहों है । वह तो हमारी 
बुद्धि की उपज है | इस प्रकार गुणों की व्याख्या करते में परिमित बुद्धि का अस्तित्व 
पहले ही से मान लेना स्वाश्रय हेत्वाभास का लक्षण है । 

(२) दूसरे, स्पिनोफा यह कहता हैं कि ग्रपरिभित द्वब्य में भ्रपरिमित गुण हांते 
हैं। यहा “अ्रपरिमित” शब्द का दो भश्रर्थों में प्रयोग हुआ है। एक ग्रपरिमित कह है जो 
कि किसी स्वयंभ्‌ भ्रथवा स्वयंत्तिद्ध तत्त्व का लक्षण होता है। इस प्रकार का तत्त्व 
स्वतन्त्र होने के नाते किसी भ्रन्य कल्पना से परिमित नहीं है। किन्तु जब स्पिनोझा यह 
कहता है कि श्रपरिमित द्रव्य के गुण अभ्रपरिमित होते हैं तब उसका प्रभिप्राय यह है 
कि गुरा भ्रसंख्य हैं | संज्याहीनता को वास्तविक ग्रर्थ में प्रतन्‍त भ्रथवा श्रपरिसित कहता 
गलत है । क्योंकि इस प्रकार की श्रनन्तता केवल ग्राभास हैं, वास्तविक नहीं ॥ 
यू कि हम किसी वस्तुजात की परिगशणना करने में अ्रसमर्थ हैं इसलिये वह श्रपरिमित नहीं 
बन जाता । 

उपयुक्त दोनों बातों के कारण स्पिनोभा के गुण सिद्धान्त की सदोषता [स्पष्ठ हो 


जाती है ' सम्भवत: यह जानकर ही स्पिनोफा ने यह बतलाने का प्रयत्त किया है कि 
प्रत्येक गुणा विकारी होता है। जिस्न॒ प्रकौर आवतं, तरंग, बुद्बुदू इत्यादि एक ही जल 


के देश काल परिस्थिति के श्रनुरूप विभिन्न विकार होते हैं । उसी प्रकार एक ही मन 
तथा एक ही शरीर विभिश्न परिस्थितियों में अपना रूप बदल देते हैं । इन्हीं बदले हुये 
रूपों को स्पिनोफा विकार (70689) कहता है। प्रत्येक व्यक्ति का मन तथा दरीर 
भिन्न होता है । इसका अर्थ यही है कि वह एक ही मन तथा एक ही गरीर का देश काल 
परिस्थिति के प्रनुरूप बदला हुग्ना रूप झ्रथवा विकार मात्र है| 
विक्रार फी परिभाषा इम+ प्रकार है; विकार वे हैं जो द्रव्य के बदले हुए रूप हैं प्रथवा 
वे कि जिनके अस्तित्व का आधार प्रपने श्राप में नहीं होता बल्कि किसी भ्रन्य वस्तु 
में पाया जाता है। जथ की विधषिधता ग्रपरिभित द्रव्य के विकारों से बनी हैं। उसका 
त्रपाक्ञत क' रण ईववर है। वसतुजात तो केवल कार्य है 
ईश्वर तथा जगतु के बीच कारण कार्य का सम्बन्ध प्रस्थापित करके स्पिनोझा 
“एक झौर अनेक? की समस्या सुलफ्ाने का दूसरा प्रयत्न किया है| विचार करने के 
उपरान्त पता चलेगा कि स्पिनोफा का यह प्रथत्न भी विफल है ' कारण कार्य 


छ 


सम्बन्ध की कल्पना दो प्रकार से की जा सकती है। एक में कायं की उत्पत्ति के 
पश्चात्‌ कारण का नाश हो जाता है; यथा अंकुर फूटने के ब्राद बीज का नाश हो 
जाता है । दूसरी कल्पना में कारण और काय॑ का सहास्तित्व अ्भिप्रेत है; यथा 
एक गेंद का दूसरे गेंद पर श्राघात करता । ईइवर श्रौर जग॒तु के सम्बन्ध को कल्पना 
.इन दोनों प्रकारों से कदापि नहीं की ज्ञा सकती । पहले प्रकार में जगत्‌ की सुष्टि 
करने मे ईध्वर के ताश का भय है । दूसरे मे ईश्वर भ्रौर जगत्‌ एक साथ के पे 
कंधा मिलाकर खड़े रहते हैं । ऐसी प्रवस्था में जगत के ईश्वर के द्वारा निर्माण 
करने का प्रधइन ही नहीं हठता ।॥ ग्रतएवं कारणा काय की परिकल्पना के द्वारा 
ईदवअर तथा जगतु की व्याख्या करना सवथा ग्ननुचित है। पुन: कारण कार्य 
सम्बन्ध तो परिमित वस्तुग्रों के बीच ही प्रस्थापित किये जा सकते हैं न कि परिमित 
एव भ्रपरिमित वस्तुश्रो के बीच । तकंशास्त्र की दृष्टि से इन दोनों वस्तुग्नों की प्रकृति 
परस्पर विरोधी है। 

विकारों के विषय में अपनी अंतिम राय प्रकट करते हुए स्पिनोभा अभ्रपनी 
विकारों की परिभाषां का प्रतिवाद करते हुये दिखाई देता है। उसका कहना 
है कि विकार श्रंशत: ग्राभासमय यानी निषिधात्मक होते है ( 8४ [787[6 
768220 )। श्रत्येक वस्तु में भ्रात्मरक्षा की प्रवृत्ति ( 00905 ) होती है । 
जिस कारण वह श्रपना पअ्रस्तित्व स्वतन्त्ररु्प से बनाये रखती है यदि यहू सच 
हो तो फिर यह कहना कि विकार सर्वया पराघीन होते हैं वदतोव्याधात होगा । यदि यह 
कहा जाय कि जगतु ग्राभास मात्र है तो यह बात भी तक॑ संगत नहीं है। क्योकि 
ध्राभास के श्रस्तित्व का भी परम सत्य में कोई कारण होना चाहिए । सारे वस्नुजगत 
को भप्राभासमय मान लेने के पदचोतु भी इस आभास का प्रस्तित्व क्यो करे है यह प्रइन 
तो तब भी बाकी रह जाता है । 

इस प्रकार हम यह देखते है कि स्पिनोका के दर्शन में महारोग से पराश्त 
रोगी के शरीर की तरह जगद्दट जगह श्रसंगतियां फूट पड़ती हैं ) परम तत्त्व 
एक है यह मात्त लेने पर भी उसमें से अनेकता की उपलब्धि करना शअ्रपनी 
बुद्धि का सारा सामथ्यं खर्च करने पर भी स्पिनोका के लिये प्राय: भ्रसम्भव 
हो गया । इसका क्‍या कारणा है ? इसकी एक मात्र मीमाँसा यही है कि स्पिनोभा ने दाशंनिक 
समस्या को हल करने के लिये बुद्धि का भ्राश्नय लिया । बुद्धि के द्वारा हमारा ज्ञान तो 
प्रवश्षय सुसंगत हो जाता है । किन्तु ज्ञान की एकता समन्वषात्मक (597॥6870) होती 
है, सजनशील (८768776) नहीं। समन्वय करते समय जिन घटकों को हम 
एकत्र करते हैं उनकी हम सृष्टि नही करते । उनके श्रस्तित्व को हम पहले हो से मोन 
लेते हैं। किन्तु दार्शनिक समस्या के हल में इससे बड़ी भारी बाधा उपस्थित हो जाती है। 
यांद परमतत्त्व के साथ साथ जगत के अच्तित्व को भी हम मान लें तो एक एवं भ्रनेक, 
ईहवबर एवं जगत्‌ दो विभिन्न संज्ञाप्रों के रूप में हम।रे सामने उपस्थित हो जायेगे प्रौर 
अंत में हम द्ुतवाद के चक्कर में फंस जायेंगे | 

स्पिनोका के दर्शन के ज॑ंसी ही दुर्दशा उसके परवर्ती महादाशनिक लायाब्निस 
के दर्शन की भी हुई । इस वृतान्त को प्रगले अंक में हम अपने पाठकों की सेवा में 
प्रस्तुत करंगे | क्रमदा: 
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मन,ग्रयय 


भोखन लाल आज्रेय 


आज, काल से ही मनुष्य यह मानता ग्रा रहा है कि इप भौतिक दजारीर के 
श्रतिरिक्त उपके व्यक्तित्व में कोई प्रौर भी मानसिक पौर प्राध्यात्मिक तत्व -- 
मन श्रोर प्रात्मा ज॑से हैं और उनकी ज्ञान और क्रिया की दक्तियां शरीर की 
शक्तियों से कहीं श्रधिक हैं। भारत क प्राचीन ऋषियों और योगियों ने प्रपने ज्ञान प्रौर 
अ्म्यास द्वारा इस सिद्धान्त का प्रतिपादन प्र पुष्टि की थी , आत्मा, मन, बुद्धि, पन्ना, 
योग जन्य ज्ञान प्रौर क्रिया की प्रनेक अद्भुत शक्तियां और भिद्धियां प्राय: सर्वमान्य थीं। 
इस विचार को भौतिक विज्ञान के उदय श्र विकास ने बहुत क्षति पहुंचाई है। १९वीं 
शताब्दी के पूर्वाध के अन्त तक सभ्य मानव जाति प्रोय: भौतिकवादी हो गई थी | भौतिक 
जगत्‌ भोर भौतिक शरीर झ्ौर उसकी ज्ञान और क्रिया की देश ग्रौर काल में सीमित 
शक्तियों के भ्रतिरिक्त मनुष्य तथा संसार में कोई दूसरा तत्व नहीं है । किन्तु पावचात्य 
समय भ्रोर विज्ञान निर्भर देशों में १९वीं शताब्दी के उत्तराद्ध/ में कुछ ऐसी घटनायें 
भ्रौर तत्सम्बन्धी खोजें हुईं जिन्होंने कुछ बेज्ञानिकों का संछार की भोतिकता मात्र में ते 
विश्वास उड़ा दिया। पहिले तो छुट-पुट श्रद्भुत घटनायें प्रौर उनकी वेयक्तिक छोजें 
हुई फिर १८८२ में इंगलैंड में वेज्ञानिकों की एक ऐसी परिषद्‌ $0067ए 07 
?289०॥08] ८४९४८ का निर्माण हुप जिसका विशेष कार्य उन प्रदूभुत घट- 
नाश्रों ग्ोर मानवी शक्तियों का भ्राधुनिक वैज्ञानिक रीति से मिर्षेक्ष भाव से सत्यान्वेषण 
के उदंइय से ही भ्रध्ययन करना था। १८८२ छे लेकर श्ाज तक यह पन्षिद भौर 
इसकी विभिन्न देशों में स्थित शाखायें तथा सहायक भौर समान उद्दश्य वाली परिषदों ने 
इस क्षेत्र में बहुत सी खोजें की हैं जो मानव के स्वरूप श्रौर निहित झौर सम्भावित 
शक्तियों के ऊपर बहुत अ्रकाश डालती हैं। विज्ञान की जो शाखा इस प्रकार के विषयों 
की खोज करती है पहले उसका नाम था [१8५८॥४०४। ॥२७६०४।०) (प्राध्यात्मिक 
खोज) था श्रव उसका नांम है पैरासाइकोलोजी प्रथात्‌ परामनोविद्या | मानव मन भौर 
आत्मा की भ्रनेक प्रदभुत भौर विज्ञान द्वारा प्रतिपादित श्रौर सिद्ध दाक्तियों में एक का 








आकाशवाणी द्वारा प्रसारित लेख | 
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स्े 


नाम अंग्रेजी में (]0]2[0967५9) है ॥ इस शब्द को एक महान खोजक एफ० डब्ल्यू० 
एच७ मायस॑ ने निर्माण किया था। इसका ग्रर्थ है बिना ज्ञात शारीरिक श्रौर ऐन्द्रिक 
साधनों को प्रयोग में लाये हुये केवल मन द्वारा ही दूसरे ठथक्ति के मन में श्राये हुये 
विचारों, भावनाश्रों, इच्छाग्रों और ज्ञानों को साक्षात्‌ जान लेना । इस प्रकार के ज्ञान 
को प्राचीन जन दहन में “मन:प्रयय” का गया है प्रौर योग सांहित्य ने उसका 
“परिचित्त ज्ञान” कहा है । 

परामनोविद्या विशारद इस निर्णाय पर कि मनमें भ्ौर प्लननेक शक्तियों के श्रतिरिक्त 
धन:प्रयय या परिचित्त ज्ञान की प्रदुय्भुत ज्ञान गक्ति है बहुत से निरीक्षणों, अंयोगो श्ौर 
प्रनुभवों द्वारा पहुँचे हैं | 

मनत:प्रयय इंगलेंड के एक महाविद्वान मनोवेज्ञानिक मैकड्यूगल ने लिखा है ““मेंरे 
मत में दूयनुभूति टेनीपेथ्ी केलिये बहुत प्रमाण है भर मैं यह भी कह सकता हू कि 
भविष्य में यह और भ्रधिक प्रमाणित हो जायेगी ”। जमंनी के विद्वान दार्शनिक 
हैन्स ड्रीश ने लिखा है “टेलीपैथी निश्चित घटना है । मनोविश्लेषण के जन्मदाता डा० 
सिगमण्ड फ्रायड ने भी मन:प्रयय को माना है । फ्रांस के वेज्ञानिक प्रोफेसर ऋणषे ने भी इस 
प्रदुभुत शक्ति को मनुष्य जीवन में व्याप्त माना है | उा० रद्दाइन, जिन्होंने ड्यूक विश्व- 
विद्यालय में बहुत से प्रयोग किये हैं, दिव्य हृष्टि, ग्रतीिद्रय प्रत्यक्ष के श्रल।वा मन:प्रयय को 
भी शअ्रनेक मनुष्यों मे पाथा है । भ्राजकल तो मन:प्रयय की शक्ति को जीवन की बहुत सी 
झलोकिक घटनाओं को समझान मे काफी मदद देने वाली पृ्व॑ंकल्पना समझी जाती है । 

मन; प्रयय के प्रयोग भूमण्डल के प्राय: सभी सभ्य देशों में किये गये हैं प्रौर बहुत 
विश्वस्त प्रसिद्ध और महान ठवक्तियों द्वारा किये गये हैं । इन प्रयोगों में दो व्यक्तियों 
के बीच मन;प्रयय का सम्बन्ध निर्घारित किया जाता है। उनमें से एक को प्रेषकू 
(भेजने वाला) दूसरे को प्रापक (प्राप्त करने बाला) कहते हैं। प्रेषक श्रपने मनमें कुछ 
प्रयय लिया करता है वे चाहे किसी बिषय के हों, और उनको कागज पर नोट कर लेता 
है | ठीक उसी पुव॑निर्धारित समय पर प्रापक श्रपने ध्यान में जो प्रत्यय श्राता है लिख 
लेता है | इस प्रकोर बहुत बार ऐसा करने पर प्रयोग के दोनों ओर लिखित प्रत्ययों का 
मिलान करता है श्रौर देखता है कि कितने प्रत्यय प्रोपक और प्रेषक के, वही या बहुत 
समान हैं । इस प्रकार के हजारों ग्रौर लाखों निरीक्षणों प्रोर प्रयोगों का साँख्यकी के द्वारा 
निणांय किया जाता है | इस प्रकार के प्रयोग दो व्यक्तियो को एक ही मेज पर बेठाकर 
बीच में लकड़ी का परदों लगाकर, एक ही कमरे में दूर-दूर बेठाकर, दो कमरों में श्रलग 
प्रलग बंठाकर, दो मकानो में बंठ:कर, दो शहरों में, दो प्रान्तों में, दो देशों में, और दो 
ह्वीपों में जिनके बीच जंगल, पहाड़ श्रौर समुद्र तक ग्राते हैं, किये गये हैं। प्रयोगको का 
निर्णीत मत यहद्द स्थिर हो गया है कि एक मन का दूसरे मन से साक्षात्‌ सम्बन्ध है प्रौर 
और उनमें परस्पर विचार संक्रमण होता हैं। इस विचार सकमणा में दूरी का कोई अ्रस्र 
नहीं होता किसी भी दूरी पर ह्थितर प्रेषक घोर प्रापक के बीच यह सम्बन्ध हो सकता है। 

* यह तो हुई प्रयोगों की बात | बसे स्वतः ही दो किन्हीं मनो के बीच श्राप से श्राप 

ही परस्पर प्रेम, सांहानुभूति यां जीवन की कुछ प्राकस्मिक श्रावश्यकताश्ो के कारण 
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यह विचार, भावना, प्रत्यय प्रादि का संक्रमण होता रहता है जिसका दोनो में से क्सो 
को भी मान या ज्ञान नहीं होता ॥ दो मित्र भ्रकस्मातु एक दूसरे को एक समय पर ही 
याद करके पत्र लिखते हैं और वे पत्र एक दूसरे को क्रास (पार) कर जाते हैं। ऐसा 
जान पड़ता है सब मनों का पारस्परिक सम्बन्ध होता रहता है--बहुधा प्रशात रूप से 
कभी-कभी ऐसा होता है कि एक ही विचार बहुत से विचारकों के मनमें उठ जाता है। 
भ्रौर कोई भी विचार स्ंथा गुप्त श्रौर एक ही विचारक की सम्पत्ति नहीं रहता । 


प्रयोगकों का यह अनुभव है कि विचार संक्रमण मन के ज्ञात स्तर पर उतना नहीं 
होता जितना कि भ्ज्ञात स्तर पर हुआझा करता है | कुछ वैज्ञानित्रों का तो यहाँ तक 
ख्याल है कि विचार संक्रमण सम्बन्ध इस लोक में रहने वाले मनुष्यों में ही नहीं है बरन 
परलोक गत मृत प्राणियों, जो कहीं पर यहाँ की मृत्यु के पश्चात्‌ रहते हैं. श्रौर जीवित 
मनुष्यों में भी होता है । पशु पक्षियों में भी यह सम्बन्ध पाया जाना है। वे भी अ्रपनी 
इच्छा प्रों, श्रावश्यकताओों श्रौर भावनाप्नों को एक दूसरे पर प्रकट करने की साभर्थ्य॑ 
रखते हैं । 

इस विषय पर बहुत चर्चा हुई है कि क्या मन:प्रयय भोतिक सस्तिष्कों की विद्य॒तु 
लहरों द्वारा होता है प्रथवा भोतिक मस्तिष्क के प्रतिरिक्त किसी ग्रभीतिक पदार्थ, जिसे 
मन या प्रात्मा कहते हैं उसकी किसी विशेष शक्ति द्वारा होता है। खूब विचार और 
ऊहापोह करने पर यही निश्चित हुग्नरा है कि मन:प्रयय एक भौतिक घटना नहीं है क्योंकि 
इस के ऊपर दूरी का कोई प्रभाव नहीं पड़ता, ठीक उतने ही समय में श्रर्थात्‌ उमी क्षण 
थोड़ी प्रोर भ्रधिक दूरी पर मन५प्रयय होता है इसके लिये रेडित्रो की लहरो के प्रेषण 
को नाई बहुत प्रकार का कोई भौतिक आडम्बर नहीं करना पड़ता श्र भ्रह संक्रमण 
विशेष व्यक्ति के प्रति ही होता है । प्रत्येक व्यक्ति इस विचार को नहीं पकड़ सकता जो 
किसी विशेष व्यक्ति के लिये ही भेजा जातां है। भौतिक शाब्दिक लहूरों के प्रेषण के 
नियम इस पर लागू नहीं होते है । 

मत ;प्रयय या टेलीपंथी की खोज से यह तो निश्चित हो गया है कि मनुष्य के 
प्त में उसके शरीर की सामथ्यं श्रौर सीमित शक्तियों पर निर्भर न रहकर स्वतस्त्र 
ज्ञानात्मक, प्रतुमवात्मक श्रौर क्रियात्मक कामों को करने की शक्ति है । और यदि यह 
सत्य हैं तो मन शोर श्रात्मा का शरीर निरपेक्षक प्रस्तित्व भी सिद्ध दो ज्ञाता है । 


जेन साधुओं की नग्नता 
बिमल चन्द्र जेन 


जे, समाज में गृहस्थ जीवन व्यतीत करने वाले व्यक्ति वस्त्र धारण करते हैं। 


जैसे जैसे वह वानप्रस्थ प्रवष्था की तरफ ग्रग्रमर होते जाते है शर्नं: शर्ें: वस्त्रों का 
परित्याग प्रारम्भ कर देते हैं। इसका अंतिम रूप गुहस्थाश्रिमों की ग्यारहवीं प्रवस्था में 
परिलक्षित होना हैं। जिस समय उनके पास केबल एक लगोटी हो शेष रह जाती है। 
लेकिन संतों का जीवन इससे उरूच पथ पर प्राधारित हैं। दिगम्बर समाज के सन्त 
लंगोटो भी त्याग देते हैं । वह लंगोटी लगाकर सन्त होना सहन नहीं कर पाते | वस्त्र 
परित्याग करने से इनका तात्पये सदगुण की महत्ता को कम करना, काम भावना को 
उत्तेजित करना या किसी के हृदय में भ्रनेतिकता को जागृत करना नहीं है | सन्‍्तों की 
नग्नता से नैतिकता प्रभावित नहीं होती । ग्रहस्थ ग्राश्षम का धर्म कहता है कि जहाँ तक 
नेतिकता का सम्बन्ध है हमें यह वहीं भूलना चाहिए कि यह विषय धर्म या कला के क्षेत्र 
में नही आता और यह भी मान्य है कि यह भ्रात्मा के उच्च आदर्श की प्राप्ति में बाधक 
नहीं बनता । यह लोक विदित है कि संसार के बहुत से धामिक ग्रन्थों में ऐसा विषय 
सम्बद्ध है जो कि यदि पावन साहित्य के ग्रतिरिक्त श्ौर किसी दृष्टि से देखा जाय तो 
निश्चय ही भ्रश्लील घोषित किया जायेगा। इस सत्य का भी कोई व्यक्ति खंडन करने का 
साहस नहीं रखता कि दोनों विरुद्ध लिगो की मूर्तियाँ केवल प्रदर्शिनी कक्षों में कौतुक 
भंडारी और भ्रजायब घरों में ही प्रदशित नहीं की जाती बल्कि श्रच्छे भ्ररुछे मान्य 
झौर गुणी परिवारों के शयन-कक्षों भ्रौर ड्राइज्भर रूम में सुशोभित रद्दतीं हैं। श्रात्माः के 
श्रादद की प्राप्ति में वस्त्रों की नगण्यता के लिये यह तक काफी पर्याप्त है कि संसार का 
सारा कार्य शिथिल हो जायगा यदि इन विचारों का स्थान प्रत्येक क्षेत्र में प्रच्छे गुणों 
को दे दिया जायेगा । उदाहरणा के लिये एक शिशु की क्‍या क्‍या हानि होगी यदि 
उसके माँ बाप केवल नश्तता के प्राधार पर उसकी सफाई न करे या श्राराम न पहुँचाए। 
इसी तरह एक रोगी का क्या होगा यदि उसकी परिचारिका उसका कार्य करना नग्तनता 
के भाधार पर ही छोड़ दें | पति-पत्नी के मध्य' वेवाहिक सम्बन्ध भी बेकार सिद्ध होंगे 
यदि नग्नता का सिद्धान्त अश्लीलता के प्राधार शिला पर उन दोनों को प्रपने झ्रपने निजी 


क॒क्षों में रहन को बाध्य करेगा! । यह तथ्य सर्वे विदित है कि योहप में २०-२५ वर्ष 
के नवयुवक तरुणियों को लद॒न के ठि05॥ 'शप्र८पाए में पुरुष वर्ग के नग्नचित्र 
बिना किसी हिचक से खी 3ते हुए देखा जाता है । 

इस प्रक्रार यह स्पष्ठ होता है कि नग्नता ही स्वयं में प्रश्लील नहीं है जोकि किसी 
सदृगुरणा को या नैतिकता को धक्का पहुंचाती है * यह विषय हिन्दू पुराशों में वणित 
बालिकाओं की कहानियो से भ्रधिक स्पष्ठ होता है| स्वरगें को स्त्रियाँ एक बोर पानी में 
खिलवाड़ करने मे मग्न थी कि एक नौजवान युवक शुक राचार्य जो कि बिल्कुल नग्न था 
उस मार्ग से गुजरा । कम्याएं वम्त्रहीन थीं परन्तु उन्होंने उस युवक पर लेशमात्र भी 
ध्यान नहीं दिया | पहले के समान ही बिना भ्रस्थिर हुए वह ग्रपनी जल क्रीड़ा करने में 
लोन और भावमस्त रही । कुछ समय पदचात्‌ ही उन्होंने उस व्यक्ति के प्रीढ़ पिता 
व्यास जी के चेहरे का अवलोकन करते ही वह तुरन्त टैंक में कूद पड़ीं शौर दौड़ कर 
अ्रयने २ वस्त्र पढ़नने लगी । पुराणों में दिये हुए इस उदाहरण का यह मार है कि यदि 
एक नवयुवक उनकी सुन्दरता से शभ्रप्रभावित रहा शोर एक प्रीढ़ व्यक्ति उनकी 
भ्राकर्षशता के आगे नत मस्तक होकर अपने नेत्रों को श्रपने वश में नहीं रख पाया । 

बहुत प्रपवाद होगा यदि नैतिकता का गलत श्रर्थ लगाकर प्ात्मा को उन्नति पथ पर 

प्रश्रमर होने से रोक दिया जायेगा भ्रौर फल स्वरूप लगातार विभिन्न जन्म लेने को बाध्य 
किया जायेगा | जन्मजन्मान्तर के भ्रमण में जीव को वास्तवक्रि श्ौर भ्रनंत श्रानंद की 
सुखानुभूति बिल्कुल प्रसम्भव है । ज॑ंन साधु समाज मे बिल्कुल नग्न घूमता है परन्तु उसका 
ध्येय किसी को सद पथ्च पर जाने से अवरुद्ध करना नहीं होता बल्कि जैन धर्म का यहु 
श्राधार भूत चिरसंचित विश्वास है कि निर्वाण की प्राप्ति वस्त्र प्रौर सांसारिक वस्तुए 
त्यागे बिना नहीं हो सब ती | 

निश्चय ही प्राचीन समय में नग्नता सन्‍त समाज का चिन्ह था, बाईबिल में हम 
पढ़ते हैं,“उसने भ्रपने सब वस्त्र उतार दिए उपदेश दिया संम्युल के सम्मुख बिल्कुल, नग्न 
सारी रात्रि श्रौर सारे दिवस के समथ लेटा रहा ५ उन सबने कहा कि कि साल (580) 
भी देवदूतों में से एक है। (987706] &॥ 2 24) 

उसी समय स्वामी ने श्रमोज के पुत्र ईसा से कहा--जाओ्ों श्रौर श्रपनी कमर 
के सारे वसुत्र ढीले कर दो तथा पैरों से जूते उत्तार दो ” उसने जूते तथा वस्त्र न धारण 
किये हुए ऐया ही किया ? (847 ४ 2) यहूदियों की पुस्तक ४8९९॥807 
0 8470 के पृष्ट ३२ पर कहा थया है “' वह जो रवर्ग में होते वाले उद्गम में 
विश्वास रखते हैं पव॑तो पर ठहर गये ... वे सब ईश्वर दूत (सन्त) थे, उसके पास कुछ 
भी नहीं था वह नग्न थे ।” 

कुछ ईसाई सन्‍्तों ने भी यहां तक की इजिप्ट की सैंटमेरी ने भी जो कि एक 
सुन्दर अबला थी वस्त्रों का परित्याग कर नग्त विचरण किया (यूरोपीन शभ्राचरण का 
इतिहास लेखक लेकी-- पाठ चौथा) । 

(]९४7000776 प्रताएरं(68 में देवदूुत पैटर इसी विषय को निम्नांकित भाजषा 
में प्रनुगं ठित करता है;-- 
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हमने भविष्य की बहुत सी वस्तु्नों को चुन लिया है हमारे पास बहुत सा सामान 
है शोर चाहे यह कपड़े हो या और कोई प्रन्य वस्तु पर हमारे पास पापों का भंडार 
बहुत है-- क्योंकि हम और कोई चीज नहीं ले सकते । इसलिये हमारे अधिकार में पाप 
श्रति सख्या में हैं ... इनको छोड़ना चाहे किसी भी रूप में हो तो पापों से छुटकारा 
पाना है । &786 'चां०७6 (याप॑हाक्ा 7॥07879, &५४१॥ 240 

इतने छोटे से श्रध्याय मे निर्वाण का ह्पष्ट रूप चित्र लेखन तो अ्रताध्य है लेकिन 
संक्षेप में यह कहा जा सकता है कि आदर्श प्रसन्नता की प्राप्ति वेराग्य लिये बिना 
नहीं हो सकती । इसका छिपा हुआ कारण यह है कि वह सब कुछ पाप है जो भात्मा 
के लिए श्रप्राकृतिक हैं जैता कि उपरोक्त 4॥6 'र[068008 (॥एं&तंक्षा [099 
से उद्धृत किया गया है । पुराने लेखों से यह प्रलक्षित होता है कि नग्त साधु केब्ल 
भारत में ही नहीं थे बल्कि भारत से बहुत दूर कैसपिया भौर खस्तीनिया में भी थे 

प्राचीत भ्ररबवासियों में भी नग्तनता संसार से मोक्ष-प्राप्ति का एक चिन्ह था। 
9७४३६॥४॥४2007 ॥शां7९ ने उनके धम प्रयोग के विषय में कहा है कि प्ररचीन समय 
में मोहम्मद साहब में पहले यह प्रथा थी कि कंब्चा के चारों तरफ बहुत से व्यक्ति एकत्र 
होते थे प्लौर यह प्रथा दोनों लिगों के व्यक्ति नग्न रूप में पूर्ण किया करते थे । 
(महामेत के जीवन) 

मुस्लिम विध्वास इस विषय में निम्नलिखित पक्तियों से जो इस्लाम धर्म के 
प्रमुख दाशंनिक और प्रर्यात पुस्तक “मथानेवी” जलालुद्दीन रुमी द्वारा लिखित है--से 
स्पष्ट होता है । इसका हिन्दी श्रनुवाद इस प्रकार है;-- 

(१) सन्त ने कहा जाग्रो तक करने वाले और कार्य करो | तुम नर्नों के मध्य 
नहीं रह पाप्रोगे । 

(२) वस्त्र घारण किये हुए के नेत्र घोबी की तरफ घूमते हैं। देवी आ्राभा ही 
नग्न दरीरों का वस्त्र है| 

(३) या तुमको नग्नों को छोड़ देता होगा या फिर स्वयं वस्त्र हीन होकर 

नहीं की भांति ञ्रमण करो। 

(४) यदि तुम एक दम वस्त्र नहीं छोड़ पाते तो धीरे घोरे उनकी संख्यां 
कम करो | 

हमें यह विदित है कि अ्व्रुल कासिर गोलानी ने लैगोटी भी त्याग दी थी तथा 
बह बिल्कुल नग्न रहता था। (धारमिक जीवन भ्रौर इस्लामिक दृष्टिकोण) 

इस्लामी सन्त श्रव्दाल्स साधारणतया पूर्णरूपेण नग्न रहते थे । मिस लूमी एम 
गारनेट ने भ्रपनी पुस्तक #७५!॥) ॥207५9]5765 के जीवन में उपरोक्त सन्त के 
विषय में लिखा है इस पुस्तक को नाम /रफ्शाटांशा 06 शिवशं० 7प्राट०ए 
है। इस पुस्तक में यह भी प्रदर्शित किया है कि वह व्यक्ति जो ग्राजीवन शादी न करने 
की प्रतिज्ञा लेने के लिये उद्यत थे वह भी पूर्ण नग्नावस्था में रहते थे। 
.. भारतवर्ष में प्राधुनिक युग में भी हिन्दु समाज में (नागा) साधु हैं। वह स्वछन्द- 
ता पूर्वक घूमते हैं श्रौर महान भेलों के पव्व पर प्रयांग, हरिद्वार श्रौर भ्रन्य प्रन्य 
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ग्रच्छ भ्रच्छे स्थानों पर जाते हैं जहाँ कि वह जलूस का कार्यक्रम तैयार कर मामजिक 
स्थानों के मध्य त्रिना किसी हिचक के जाते तथा निकलते हैं । 


[.,0प78 72800]॥0| हमें प्राचीन माधुम्रों की क्रिया प्रो के सम्बन्ध में बताते 
हुए कहते है । 'साधुत्वता नग्न रही? । यह ग्रचधिकतर भारतीय साधुग्रों से सम्बन्धित 
था | बुद्ध जी के समकालीन मनरवाली घोशाला और प्रन कश्यप दनों ने किसी भी 
वस्त्र का प्रयोग नहीं किया । प० माखन लाल जैन ने “वेद पुरान ग्रन्थ में जैन धर्म की 
इस्तत्वता और १० के० भुजवालो जास्त्री ने “दिगम्बर मुद्र' में बहुत कुछ लिखा है। 
इन पुस्तकों के अ्रध्ययन से ज्ञात होता है कि हिन्दू समाज में साधुग्रों की नग्लतना कितनी 
प्रचलित थी । भारती हरि से लिए गये केवल एक उदाहरण से हमारा प्रयोजन सिद्ध 
होता हैं।--- 

पाणी पात्र पवित्र भ्रमण परिगतं भंक्ष मक्षय्यमन्नं । 
विस्ती णा वस्त्र माशा धुदश कमलम तल्पम स्वल्पमुर्वी | 
येषानि: सज्भ ताज़ीकरण परिणति: स्वोत्मसन्तीपिणस्ते । 
ब्रन्या: सन्यस्त देन्यव्यतिकरनिकरा: कम निमू लयन्ति ॥। 


प्रनुवाद :---साधुप्नों में केवल वही प्रशंसा के पात्र हैं केवल बही प्रजनीय हैं, 
केवल उन्होंने ही भ्रपने कप्तों के भुल को नष्ट कर दिया है जिनको कि श्रन्न रखने के 
लिए हाथों के अतिरिक्त किसी बतन की अश्रावश्यकता नहीं हैं, जो कि वी खाते हैं जो 
उनको मिल जाता है; जिनके बस्त्र स्थान ही है जिनका कोई सगा सम्बन्धी नहीं है जो 
भीख नहीं माँगते श्रीर जो ग्रान्तरिक प्रसन्नता की खोज में ही सम्तुष्ट हैं । 

वास्तव में यह एक हिन्दू लेखक की भाषा में जेन साधु का वर्णन है । 

प्राचीन समय में राजाग्रों ने श्रपना रौजरुव त्याग दिया श्रौर नग्न साधु हो गए। 
बहुत से प्रसिद्ध महाराजाप्रों के नाम उदाहरणा के लिए दिये जा सकते हैं। चन्द्रगुप्त 
मौयं, जिन्होंने ग्रीक सेना को पराजित किया तथा एक गश्रीक राजकुमारी साइलयकस 
नेक्टर 9|८प700$ [२८८(०7 की पुत्री से परिणय बस्धन रत्नीकार किया बाद में राज्य 
को छोड़कर दिगम्बर सन्त हो गए । (विन्सट स्मिथ का भारतीय इतिहास पृष्ठ १५४) 
धर्मोधवारशा भी ऐसे ही प्रसिद्ध राजा थे जिन्होंने साँधारिक राज्य की प्रपेक्षा निर्वाण 
के लिये आंतरिक शॉति को अधिक महत्व दिया। श्रति प्राचीन काल में सारे देश में 
नग्न साधु देखे जाते थे। बुद्धो को पुस्तकों इस प्रकार के उदाहरणों से श्रोत प्रोत हैं । 
80075 0774॥6 5958, ४० <> 223 200 &५]] ]6; एप 3१४8. 
2&7005773-8.48983, ४004 ९६7४४ ॥7 434-447) यह साधु सादर 
प्ररछे परिवारों में प्रामन्त्रित किए जाते थे'। सिकःदर महान ने भी इस प्रकार के 
साधुश्रों को प्रपने देश में धरामस्च्रित किया था और एक को वह श्रपने साथ ले गया 
था । यह साधु कल्याना नाम से प्रसिद्ध है और ग्रीक साहित्य में कालानस नाम से 
प्रसिद्ध है । बीं० त्ती० समय के ग्रीक वासियों में (9५977080]00[80 के रूप में 
माने जाते हैं | ग्रीकवासी इन साधुप्रों के विषय में इस प्रकार कहते हैं: -- ४ 


श्रेद 


[.0प8$ 3७९००!॥0 हमे प्राचीन साधुश्रों की क्रियाप्रों के सम्बन्ध में बताते 
हुए कहते है । “'साधुत्वता नर रही! । यह भ्रधिकतर भारतीय साधुग्रों से सम्बन्धित 
था। बुद्ध जी के समकालीन मनरवाली घोषाल धौर पूरत कश्यप दोनों ने किसी भी 
वस्त्र का प्रयोग नही किया | प॑ं० माखन लाल जैन ने “वेद पुराण ग्रन्थ में जेत धर्म 
* की इस्त्वता और प० के० भ्रुजवाली शास्त्री ते 'दिगम्बर मुद्रँ में बहुत कुछ लिखा है। 
इन पुस्तकों के भ्रध्ययन से ज्ञात होता है कि हिन्दू समाज में साधुप्रों की नग्नता कितनी 
प्रचलित थी। भारती हरी ने लिए गये केवल एक उदाहरण से हमारा प्रेयोजत सिद्ध 
होता है--- 

पाणी पात्र पवित्र भ्रमण परिभरत भरक्षे मक्षय्यमन्तं । 

विस्नीर्णा वस्त्र माशा सुदश कमलम तल्पम स्वल्पमुर्वी ॥ 

येषानि: सद्भताज्रीकरण परिणति: स्वात्मसन्तोषिणस्ते । 

धन्या: सत्येस्त दैन्य व्यतिकरनिकरा: कर्म निमूलयन्ति ॥| 

अनुवादः--साधुओों में केवल वही प्रशंसा के पात्र हैं केवल वही पृज्यनीय हैं, 

कैवल उन्होने ही श्रपने कर्मो के मूल को नष्ट कर दिया है जिनको कि श्रश्न रखने के लिये 
हाथों के भ्रतिरिक्त किसी बतंन कीं प्रावश्यकता नहीं है, जो कि वही खाते है जो उनको 
मिल जाता है, जिनके वस्त्र स्थान ही है जिनका कोई सगा-सम्बन्धी नहीं है जो भीख 
नहीं मांगते भौर जो श्रान्तरिक प्रसन्नता की खोज में सन्तुष्ट है । 

वास्तव में यहु एक हिन्दू लेखक की भाषा में जैन साथु का वर्णन है। 

प्रचीन समय में राजश्रों ने प्रपना राजस्व श्याग दिया और नग्न साधु हो गए। 
बहुत से प्रसिद्ध महाराजाओं के नाम उदाहरण के लिए दिए जा सकते है चन्द्रगुत्त मोय॑, 
जिन्होंने ग्रीक सेना तो पराजित किया तथा एक ग्रीक राजकुमारी साइलयकस नेंक्टर 
9]0प075$ ८८०7 की पुत्री से परिणय वधन स्वीकार किया बाद में राज्य को 
छोड़कर दिंगम्बर सन्त हो गये। (विन्सट स्मिथ का भारतीय इतिहास पृष्ट १५४) 
प्रमोंधवारशा भी ऐसे ही प्रसिद्ध राजा थे जिन्होंने सांसारिक राज्य की श्रपेक्षा निर्वाण 
के लिए श्रान्तरिक शान्ति को अधिक महत्व दिया। प्रति प्राचीन काल में सारे देश में 
नग्न साधु देखे जाते थे । बुद्धों की प्स्तके इस प्रकार के उदाहरणों से श्रोत-प्रोत है। 
300९8 07706 52998, ५०0] >त] 223 000 #एा।] [6, 9प्त&२५४ ०७५ 
?237)00770-837]7-७, ४०) ॥ ९४४ 7! 434-447). यह साधु सप्ादर 
प्रच्छे परिवारों में प्रामन्त्रित किये जाते थे । सिकन्दर महान ने भी इस प्रकार के 
को अपने देश में प्रामन्त्रित किया था और एक को वह शअ्रपने साथ ले गया था। यह 
कल्याना नाम से प्रसिद्ध है श्रौर ग्रीक साहित्य में कलानस नाम से प्रसिद्ध है। वौ०सी० 
समय के ग्रीक वासियों में (३६7]72080]070/8 के रूप में माने जाते हैं। ग्रीकवासी 
समय के ग्रीक वासी इन साधुग्रों $ विषय में इस प्रकार कहते हैं :--- 

“यह व्यक्ति नग्त घूमते थे कठिन परिश्रम करते थ्रे तथा अतीत श्रद्धा श्लौर 
सम्मान के योग्य समझे जाते थे, प्रत्यक घनी परिवार यहां तक कि स्त्रियों तक के कमरो 
में प्रवेन्न करने को उनको भ्रनुभति थी | 

3067 ॥709, 79४2० 70-74 (७0&४770 ९४४६४॥०।९५) 
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चीन यात्री ह्योनर्ाँग जिसने ७ वीं शताव्दी में भारत का अ्मण किया तथा जो 
नग्न साधुओं को ली हि. (7.-[9)कहते थे उन्होने इनके सम्बन्ध में इस प्रकार लिखा 
लिखा हैं “लीहिस ने स्वयं को दुसरों से अलग कर लिया नग्न रहकर तथा बाल लम्बे 
कर के (9. >ंप)४६॥, ५४४79 ९. 224) 

मार्कों पोलो (9700 ?00) कहते हैं कुछ योगी बिल्कुल नग्न रहे क्‍योंकि 
उनका कहना था कि वे इस संसार मे नग्न श्राये हैं तथा इस संसार का कोई पदार्थ 
नहीं चाहते । लेकिन उन्होंने यह धोषित किया “हमारे पास शरीर सम्बन्धी कोई ऐसा 
पाप नहीं है जिससे कि हम परिचित हो प्रत: नग्न रहने में हमें लज्जा प्रनुभव नहीं 
दोती ) तुम जो कि माँस के पापो से परिचित हो वह शर्म करे। तथा ध्पनी नग्नता को 
ढकने का प्रयत्न करे ।?? ॥७7०० 70]0 ह!] 366 

मलिक मोहम्मद जायसी ने भी १६ वी शताब्दी में नग्न साधुझों का विवरण 
किया है । 

कोई ब्रह्म चारज पन्य लागे 
कोई सुदिगम्वर अ्रजछा लागे (पद्मावत) 

भ्ौरंगजंव भौर रोजा भप्रलउद्दीन ने भी दिगम्बर साधुध्नों का सत्कार किया 
(80व4465 ॥ $0प॥ पातांशा उधां।57, 7७४ ॥ ७, 34) 

जहां तक कानूनी रूप से इस प्रश्न का सम्बन्ध है ब्रिटिश सरकार ने यहु निश्चय 
किया और इस निश४नय को लगातार रखना चाहिए कि सरकार राज्य में रहती हुई किसी 
जाति के धर्म में हस्तक्षेप नहीं करेंगी । सन्‌ १८५८ की घोषणा में यह विचार एवं 
निश्चय स्पष्ट रूप से किया गया था झभौर उस समय से प्रत्येक सुश्रवसर पर इसकी 
पुनरावृत्ति की जाती है। वेसे भी प्रत्येक जाति को कानूनी रूप से प्रपना घर्मं मानने की 
स्वतन्त्रता है भर दूसरी जाति तथा सरकार को रोडा प्टकाने का शभ्रधिकार नहीं है । 
जैन साधुओो द्वारा नग्नता स्वीकार करना कोई नया कार्य नहीं है। पुरानी पुस्तकों 
भादि से ज्ञात होता है कि पह प्रथा हजारों साल पुरानी है। वी० सी० समय के ग्रीक 
वासियों ने जिन्होंने भारत का भ्रमण किया इसको प्रनुमव किया । मुस्लिम इतिहास इस 
प्रथा का साक्षी है शोर प्रब जननी इसका पालन कर रहे हैं । 

कोई भी प्राचीन धाभिक प्रथा सरकार द्वारा रोकी नहीं जा सकती । जैन साधुधों 
का अधिकार है कि वह सब वस्त्र त्याग दे ध्रोर जेन जन सामान्य का भ्रघधिकार है कि 
वह अपने साधुप्रों को बिना किसी द्विचक के हस प्रथा पालन की श्रनुमति दे जिसके 
बिना उनके विचार से निर्वाण प्राप्ति श्रसंभव है ; 


जैन साधु निश्चित समय पर किसी से भोजन का निमन्त्रण स्वीकार नहीं कर 
सकते और न ही वे उस भोज्य पदार्थ का उपयोग करते हैं जो कि उनके ठहरने के स्थान 
पर ले जाया जाता हैं वे किसी प्रकार की गाड़ी या सवारी में यात्रा नहीं करते । वह प्रातः 
कालीन वेल! मैं किसी घर में जाते हैं और किसों पवित्र व्यक्ति द्वारा सम्मान सद्दित 
दिया गया भोजन ग्रहण करते है। वह भोजन को उसी स्थान पर स्त्रा लेते हैं और 
झागे यात्रा पर नहीं ले जा सकते । प्रत्येक दिन एक जन साधु को कुछ पग श्रवष्टय 
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चलना चाहिए। एक साधारण शहर में पाँच दिन से श्रधिक व्यत्तीत नहीं करना चाहिए 
पर वर्षा ऋतु में वह्‌ प्रधिक भी ठहर सक्ते हैंजब कि पथ सुगम न हो लेकिन एक स्थान 
या शहर में चार मांस ठहर सकते है | 

गृहस्थाश्रम वाले ऐसे साधुप्रों का भ्रपने घर पर प्रागम बहुत सौभाग्य समभते हैं 
भौर इसके लिए श्राकांक्षी रहते है, यदि कभी परिस्थितिवश ऐसे सुप्रवसर का वह सदु- 
पयोग नहीं कर पांते तो उनको इतना खेद होता है जिसको कि कोई दूर नहीं कर पाता । 

एएए (०प्राएं! थे भी कहा है “हरेक जाति का प्रत्येक व्यक्ति सामाजिक 
सड़कों पर धामिक जलूस निकालने के लिये स्वतन्त्र है जहाँ तक कि जन सामान्य के 
काये में कोई भ्रड़चन नहीं ध्राती प्ौर उस ढ'ग से ज॑से कि जिलाधघीश शभ्राज्ञा देता हैं ॥ 
मस्जिद या मन्दिर में श्राराधना करने वाले जो कि सड़कों पर एकत्र हो जाते हैं ज लूस में 
जाने वालों को श्रपनी प्र्चना में सम्मिलित होने के लिये बाध्य नहीं कर सकते । 

'सुद्रंभ चंदी ४/४ महारानी ने भी इस सिद्धांत पर प्रभाव डालते हुए कहा 
गया है--“'यदि जलूस धार्मिक है श्रौर धामिक विचार का महत्व है तो दुसरे व्यक्ति 
उस जलूस में सम्मिलित होने के लिए बाध्य नहीं किए जा सकते पर दुसरे व्यक्तियों का 
यह कर्त्तव्य है कि उस जलूस को अ्रोसानी से निकल जाने दे ॥?? 

यह सब उदाहरण जन दिगम्बरों के व्यक्तिगत रूप से तथा जलूसों ने घूमने पर 
धच्छी तरह लाग द्वोते हैं। उच्च प्रधिकारियों का कांये इन भ्रधिकारों को रोकनां नहीं 
बरन इनके उपयोग में सहायता देना है। जेन साधु सारे भारत में स्वतन्त्र विचरण 
करते रहे हैं यहाँ तक कि देशी रियासतों में भी उनको कोई बाधा नहीं हुईं है। श्रतः 
प्रधिकारियों का कर्तव्य हैं कि उनको उनका धर्म पालन करने में सहायवा करें जैसा 
कि प्रचीन समय से करते भाये हैं । 
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विज्ञान ओर धर्म 


महेन्द्र सह चोधरी 


नआाआ का युग विज्ञान का युग है, परमाणु-शक्ति का युग है, उपग्रहों का 
युग है। भश्राज का मनुष्य विज्ञान के भ्रदुभुत चमत्कारों के चकाचोंध में पुदुगल (भोतिक 
पदार्थ), प्रभ्भुतव' एवं ऐश्वर्य के प्रतिरिक्त भौर कुछ नहीं देख पा रहा है: बह भात्मा 
एवं परमात्मा, धर्म एवं नोति को प्राय: भूल चुका है या उनको नितान्‍्त अनावश्यक 
समभता है। वह एक भर परमाणु-बम, हाइड्रोजन-बम श्रादि भयंकर श्राधुनिक 
भस्च्र-शस्त्रों की सहायता से इस भूतल पर ताण्डय-चृत्य करने पर तुला हुप्नरा है, तो 
दूसरी ध्ोर शभ्राधुनिक उपग्रहों के द्वुत गामी पंखों पर उड़ कर चन्द्र, शुक्र श्रादि ग्रहों 
में पहुंचने के भ्रपने चिर स्वप्न को सत्य सिद्ध करने जा रहा है । 


प्राज विज्ञान के मानवीय सभ्यता को एक ऐसे चोराहे पर लाकर सड़ा कर दिया 
है, जहां कि मानवीय मस्तिष्क भौतिक स्तर पर चरम विकास प्राप्त कर चुका है, 
परन्तु श्राध्यात्मिक स्तर पर यद्द भ्रशानाधंकार में भटक रहा है। इससे संसार में एक 
ऐसी भगंकर स्थिति उत्पन्न हो गई है, जो कि मनुष्य मात्र के थिये एक जीवन-मरण का 
प्रदतन है। भ्रादरणीय संनसेट के शब्दों में, “नैतिक श्रन्त॑हृष्टि के अंकुश से रहित, 
झ्राष्यात्मिक मूल्यों की प्रेरणा से रहित बौद्धिक शक्ति प्राधुनिक जगत का सबसे बड़ा 
संकट है ।? स्पैंगलर महोदय ने अपने सुविख्यात ग्रन्थ “॥6 7060]76 ० ६6 
४४८४१ में इसी संकट को स्पष्ट किया है। विश्व के परम वेज्ञानिक एवं गरितज्ञ 
भाँइन्सटीन ने इसी संकद को ध्यान में रखकर भविष्यवाणी की कि, “चतुर्थ विदव 
युद्ध कंकड़-पत्थरों श्रोर तीर-तलवारों की सहायता से लड़ा जायेगा ।”! 


प्रत: मनुष्य के सन्मुख श्राजमूल प्रश्न है--क्या मानवीय सभ्यता एवं संस्कृति 
की उन्नति एवं सुरक्षा के लिये विज्ञान का ज्ञान पर्याप्त है, प्रथवा, कया मानव-कल्याण 
के लिये घर्म एवं नीति निरर्थंक शौर प्रनावश्यक है ? 

उन्नीसवीं शताब्दी में हक्‍सले, डाविन श्रादि वज्ञानिकों ने भावावेह् में प्राकर 
घोषणा की कि“'विकासवाद को सहायता से जगत एवं जीवों की सब प्रकार की ब्यख्या 
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सन्‍्तोषप्रद रूप में कर सकते है, हमें इसके लिये किपी ईश्वर की आ्रावश्यकता नहीं है ।” 
कुद्ध विचारकों ने तो उन्थाद में यहाँ तक कह डाला कि, “पहले तो संमार में ईहवर 
जैसी कोई वस्तु है ही नहीं, हो भी, तो उसे समाप्त करना होगा |?” काले मास ने 
से धर्म को थप्रफ़्ीम का नशा? माल बतलाया, जिसका उपयोग शोषक वर्ग शोषित वर्ग 
« को निर्ध॑वता एवं दासता की जजी रों में जकड़े रखने के लिये करता रहा है। प्रस्तु, 

नास्तिकता साम्यवाद का मूल मन्त्र है। श्रत्यन्त खेद का विषय है कि भ्राज की जन- 
तन्त्रवांदी ब्यवस्था में भी घर्मं एवं नीतिको समुचित स्थान नहीं प्राप्त हो सका है क्‍यों 
कि जनतन्‍्त्रवाद के प्रनुस्तार राज्य का धर्म-निरपेक्ष होता बाँछनीय है, जिसका प्राय: 
प्रथं लगाया जाता है प्रथवा परणिाम होता है : घरमं-विमुखता या धर्हीनता । भारतवर्ष 
जैसे धर्म-प्रधान देश में भी यह ,संकृट विकराल रूप घारण कर चुका हैं। यदि भारत 
फिर से “जगदुगुरू' बनना चाहता है (जैंसा कि उसे प्रपने प्रौचीन गौरव को पुनर्जीवित 
करने तथा व्यापक बनाने के लिये ग्रवश्य करना चाहिये), तो राम-कृष्ण, ब्रुद्ध-गान्धी 
पवित्र भूमि श्रौर उसके निवासियों को प्राजके कंटका की और भ्रन्धकारपूर्ण जगत 


का अ्रवश्यमेव पथ-प्रद्शंन करना होगा, हमें विज्ञान को धर्म से मुक्त करनां होगा। 
बया यह सम्भव है ? (ुकर | 


हाँ, यह सम्भव है; सम्भव ही नहीं, चरतु मानव-कल्याण के लिये ऐसा करना 
प्रनिवाने है । हुं का विषय हैं कि पभ्राज विज्ञान को काली मेघ माला के चारों 
श्रौर प्रकाश की एक उज्वल किरण दिखाई देने लगी है। प्राज पुद्गल' के विषय में 
वेज्ञानिकों का ज्ञांन इतना बढ़ गया है कि श्रब उनका भौतिकवादी बने रहना सम्भव 
नहीं | जैसाकि ग्राँहन्‍्सटीन ते सिद्ध कर दिखाया, भौतिक पदार्थ विद्य तन्‍न्शक्ति के ही 
रूपात्तर मात्र हैं। भ्रब बेज्ञानिक लोग परनाणुवाद के स्थान पर “शक्तिवाद' 
(ह९ाश्टाशा) के सिद्धान्त को मानने लगे है। बह्ी नहीं, संसार के भ्राधुनिक महान 
भौतिकविचारक, जैसे प्रॉस्सटीन, सर जेम्स जीन्स, प्रार्थर ऐडिगटन, भादि विश्व की 
विशालता एवं विविश्रता पर बिचार करते करते तत्व-विचारक (दाशनिक) बन गये हैं, 


धौर वे धब विश्व के पुल में त्रक प्रनादि, भ्रनग्त झक्ति के सत्रोत के श्रस्तित्व में 
विश्वास करने खगे हैं । 


प्रतादि, प्रनन्‍त शक्ति से प्रगला कदम है, उसके लिये प्रधिष्ठान के रूप में सर्वश 
ब्यापक, सबंज्ञ शक्तिमान (ईदबर) के ग्रस्तित्व में विश्वास, क्योंकि किसी शक्तिमान 
सत्ता के बिना शक्ति भ्रस्तित्व भ्रसम्भव है । लॉयड मा्डन ने विकास-प्रक्रिया के प्रेरक 
रूप में ईश्वर की सत्ता को मानता है, जिसको उसने हक विशेष क्रिया (32८7५0॥५9) 
के नाम से पुकारा है । कौलेरिज के शब्दों में, “यह किसी बुद्धिमान व्यक्ति की दक्ति 
हैं कि जगत का छोटे से छोदा तथा (या घटना) एक ऐसी खिड़की है जिसमें होकर एक 
प्रबल नेत्र बाला मनुष्य जगत के भ्रनादि, प्रनन्त तियन्‍्त (ईश्वर) की झांकी प्राप्त कर 
सकता है ।” 

व्यक्ति के पारलौकिक जीवन के विषय में भारत, यूरौप धौर भ्रमरीका में वर्षों 
तक भ्रात्मिक शोध (890॥70 [२८३८४।८॥) का कार्थ द्वोमे के उपरान्त भ्रव मनो- 
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विज्ञान की एक नई शाखा का जन्म हुग्ना है, जिसे 'परा-मनोविज्ञान! (?3॥98-789- 
0०70!029) कहते हैं। इसके द्वारा मृत्यु के बाद मनुष्य के पारलोकिक जीवन का 
प्रध्ययन मतोवेज्ञानिक ढ़ ग से किया जा रहा है, यह भारतीय ऋषियों के चिरन्तन ज्ञान 
(प्रात्मा की भ्रमरता, कर्मवाद एवं पुनर्जन्म । की उत्तरोत्तर पुष्टि करता जा रघ्दा है। 
इस क्षेत्र में नवीन तत्व-विद्या (4॥2080/9) का सहयोग भी सराहनीय है | 

परा-मनोविज्ञान के महत्व के विषय में प्मभूषणा डा० भिक्‍्खन लाल अ्षांत्रेय 
(भूतपूर्व प्रष्यक्ष,दर्श व-मनोविज्ञान विभाग.काशी विश्वविद्यालय) का मत उल्लेखनोय है 
८ हम सभ्यता के इतिद्वास में श्राज एक ऐसे मोड़ पर आरा पहुँचे हैं कि श्रात्मिक शोध श्रौर 
भोरतीय विचार का तुलनात्मक अध्ययन परमावश्यक हो गया है । मेरे विचार में यह 
प्राच्य एवं पार्चात्य, भूत एवं वतंमान, विज्ञान एवं धर्म करा मनुष्य कौ श्रन्य सब 
प्रकार की क्रियात्रों से कही प्रधिक समस्वय (मेल) कर सकेगा ।”? आत्मिक-शोध 
विशारद सर प्रॉलीवर लौज ने विज्ञान एवं घर्मं की एकता को स्पष्ट करते हुये तो यहाँ 
तक कह दिया है कि “धर्म का क्षेत्र श्र पूर्ण विज्ञान का क्षेत्र एक ही है ।” , 

सभी घमं-विहीत साम्यवादी भ्रधिकाँश धमम-निरपेक्ष प्रजातन्त्रवादी श्लौर क्‍्राधुनिक 
शिक्षा सम्पन्त व्यक्ति इस बात में सहमत प्रतीत द्वोते हैं कि मनुष्य धर्म एवं ईइवर में 
विश्वास किये बिना भी नेतिक तथा सदाचांरी हो सकता है परन्तु यह उनकी एक 
महान भूल है। इंगलैंड के विद्वान एवं प्रनुभवी नाट्यक्रार विलियम दैक्सपीयर ने इस 
विषय में बड़ा ही सही मत व्यक्त किया है--““नैतिकता रहित धर्मफल रहित वक्ष के 
समान है श्रौर घर्म रहित नेतिकता मूल (जड़) रहित वृक्ष के समान है।?” जमेनी के 
' ध्रेतिभाणाली दाह्ांंतिक काट ने नेतिक जीवन के तीन श्रनिवायेँ प्राधार माने है-- 
संकल्प की स्वतंत्रता, आत्मा की प्रमरता भ्रोर जगत के नैतिक शासक क्रे रूप सें ईइवर 
प्रस्तित्व का श्रतः मनुष्य धर्म एवं ईश्वर में विश्वास किये बिना स्थाई रूप प्रे शुभ भ्र्थात्‌ 
नैतिक जीवन व्यतीत नहीं कर सकता । 

यही कारण था कि महात्मा गाँधी ने राजनीतिकों, नहीं समूचे जीवन को 
धर्मयुक्त करने पर भ्रत्यघिक बलदिया । इसी कार्य को उतके पट, प्रबुद्ध एवं तपस्वी 
शिष्य आ्राचाय विनोबाभावे आज भी सम्पन्त करने का सतत्‌ प्रयत्न कर रहे हैं। यही 
एक ऐसा भ्रमोध शस्त्र है जिसकी सद्दायता से भारत में ही नहीं वरन्‌ संसार के मंच 
पर ताण्डव चृत्यकरते हुये भ्रष्टाचार रूपी राक्षस का बध किया जा सकता है (इस विषय 
में प्राचायें विनोबा भावे के निम्नलिखित दो सूत्र स्मरणीय हैं ;-- 

विज्ञान +- राजतीति >>सर्गनाश 
विज्ञान +-श्राध्यात्मिकता >+ सर्वोदिय 

विनोबा जी के शब्दों में, 'रूहानियत (प्राष्यत्मिकता) श्रौर विज्ञान एक हो 
जांय, तो दुनियाँ में बहिइत (स्वर्ग) उतरेगा यह श्राप खुब समझ लीजिये । विज्ञान का 
फाय" उठाना है, उससे काम लेना है तो उसके साथ रूहानियत को जोड़ना होगा। 
ओर प्रगर उसका फायदा त उठाना हो,इसके बदौलत मरमिटना हो, तो बीच में सिया- 
सत (राजनीति) लानी चाहिये ।? 
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इस प्रकार यह स्पष्ट है कि हमारे वर्तं धान जीवन में धर्म श्रौर विज्ञान दोनों 
समान रूप से प्रावश्यक हैं--पहला जीवन का पथ-प्रदर्शत करने के लिये श्रौर दूसरा 
जीवन की गति में वृद्धि करने के लिये। प्रब इन दोनों में विरोध के स्थान पर सहयोग 
सम्भव है (सम्भव ही नहीं, वरन्‌ मानवता को स्ंनाश से बचाने के लिये प्रनिवायं हैं), 
* क्योकि बीसवीं शताब्दी का विज्ञान धमं के प्रावश्यक तत्वों (ईइवर झ्ात्मा,पुनर्जन्म प्रादि 
की पुष्टि करने लगा है, जिसके कारण इन दोनों का श्रन्तर या विरोध दिन प्रतिदित कम 
होता चला जा रहा है । वास्तव में, मानव जीवन के समुचित एवं सर्वार्ग ण विकास के 
लिये श्रवण (विज्ञान), मनन (दर्शन) झौर निदिध्यासन (घमं) तीनों परमावश्यक हैं । 


झ्राज के समुन्नत विज्ञान के युग में, जबकि प्रत्येक शिक्षित एवं श्रबुद्ध ब्यक्ति 
स्वतन्त्रता और स्वतन्त्र चिन्तन को जीवन की प्राधार-शिला समभता है, धर्म अपने 
प्राचीन संगठित रूप में सभी मनुष्यों को समान रूप से स्वीकायं नहीं हो सकता, चाहे 
वह कोई भी धर्म क्‍यों न हो। संगठित धर्मों का एक समान्य दोष यह है कि वे मानवता 
को मिलाने के बजाय विभाजित करते रहे हैं। श्राज श्रावश्यकता है ऐसे सावंभौमिक 
धर्म की जोकि मानव को मानव से भ्बलग करने के बजाय उनको परस्पर मिलाकर एक 
कर सके । श्रतः भाचाये विनोबा जी झौर विश्व के प्रन्य विचारक धर्म के स्थान पर 
धामिकता ग्रथवा श्राध्यात्मितता (9]777[7909) पर बल दे रहे हैं, धौर भ्राध्या- 
त्मिकता ही धर्मों का सार है | आ्राष्यात्मिकता ही वह पारस-मरि है जोकि सब धर्मों, 
सभी धर्मानुयायियों तथा सभी स्वतन्त्र विचारकों को खरा सोना बना सकती है। 
विभिन्‍न धर्मों के ऋषि-मुनि तथा साधु-सनन्‍्त इसके सजीव एवं सबल साक्षी हैं । 


श्रूति का यह वाक्य श्राज भी सर्वमान्य है--“एक सद्‌ विप्रा बहुधा वदन्ति” 
ध्र्थात्‌ चरम सत्य (परम सत्ता) एक है, विद्वान उसको भिन्‍न २ नामों से पुकारते हैं । 
धर्म के वास्तविक एवं श्राधुनिक रूप के विषय में स्वामी विवेकानन्द का यह वाक्य 
स्मरणीय है-- “धर्म आत्मानुभव (श्रात्म-साक्षात्कार) का ही नोम है |?! 
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विषयवस्त विउलेषण- 
एक समाज शास्त्रीय विधि 


नद लाल बांण्डे 


| 
विषय वस्तु विशलेषण--- 


स्धात्यों का पूर्ण रूप से भ्रध्ययन्न न करने की सुधिघा के लिए इस विधि का 
विकास हुशभा है। इस विधि के द्वारों संस्कृति की श्रनेक कुंतियों का अ्रष्ययन किया 
जाता है। इन श्रध्ययनों से भी संस्कृति की मसूलप्रवृत्ति समझी जा सकती है। 
साहित्य*, धामिक गाथाएँ, लोक साहित्य भ्रादि के भ्रध्ययन महत्वपूर्ण माने जाते हैं। 

पार साहित्य, फिल्म, पोस्टरों ध्रादि का विश्लेषण करके देखा जाता है कि 
उनमे प्रचार का प्रयोजन किस प्रकार पूरा होता है कभी उद्द श्य से भिन्‍न प्रभाव भी 
उत्पन्न होते हैं। उदाहरण के लिए युद्ध के प्रचार में जनता को भ्रधिक संगठित बनाने 
के लिए दुश्मन की सावघानी या सत्ता का बयान करना अपने मनोबल को गिराता 
है। यदि ग्रपने सगठन की प्रशंसा की जाय तो श्रात्म-प्रशंसा का प्रभाव भी उत्पन्न द्वो 
सकता है। इन्हीं कारणों श्ले विषय-वस्तु का विष्लेषण महत्व पूर्णा कार्य है। 

कुछ विशेष प्रकार की वस्तुप्रों पर भ्रनेक सामाजिक दक्षात्रों का प्रभाव पड़ता है । 
इसको सम'भने के लिए भी इस विधि का प्रयोग किया जाता है। विभिन्‍न मतों वाले 
व्यक्ति, पत्र पत्रिकोएँ समस्याग्रों को किस रूप में देखती है इसके विश्लेषण द्वारा पद 
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(उससे उत्पन्न विशिष्ट दृष्टिकोंग ) श्रौर ज्ञान का सम्बन्ध स्पष्ट होता है। यह प्रइन 
ज्ञान के समाजशास्त्र के लिए विशेष उपयोगिता रखता है । 

साँस्कृतिक वस्तुप्रों पर सामाजिक दशाझ्रों का णड़ने वोला प्रभाव समाजशास्त्रीय 
दृष्टिकोण से महत्वपूरं है फिर भी इस प्रभाव के कारण मूल प्रवृत्ति के स्वरूप को 
समभने में कठिनाई होती है क्योंकि कभी कभी विशिष्ट स्थिति वाले व्यक्ति (जो सैसर 
सदस्य या फिल्म प्रोड्यूसर कथा के मूल भाव को नहीं समभते) मनमाने परिवतंन कर 
डालते है इन प्रभावों के कारण संस्कृति भौर कला की मूल प्रवृत्ति को समभने में 


कठिनाई द्वोती है। 
| है। 


उपन्यासों की विषय वस्तु में मूल्यों का महत्व 


समाजशास्त्रीय हाष्टकोश से विषय वस्तु का विश्लेषण अभ्राधुनिक श्रवृत्ति हैं। 
विषय वस्तु के ग्दिलेषण के द्वारा प्रनेक महत्वपूर्ण तथ्यों का उद्घ/टन होता है। कला- 
कार के हृष्टिकोश किस प्रकार बनते है ? उसके व्यक्तित्व पर (जिसका प्रभिव्यक्ति 
उसकी क्रृतियों में होती है ) सामाजिक परिस्थितियों का क्‍या प्रभाव पड़ता है ? उसकी 
कृतियों पर युग का क्या प्रभाव पड़ता है ? समकालीन साहित्यकारों श्लौर जनता पर 
उसके व्यक्तित्व का क्‍या प्रभाव पड़ा है ? इस प्रकार के प्रशन केवल साहित्यकारों के 
लिए ही नहीं भ्रपितु समाज द्ास्त्रियों के लिए भो महत्वपूर्ण हैं क्योंक उनके उत्तर 
प्राप्त होने पर व्यक्तित्व के निर्माण की प्रक्रिया(जिसे सामाजी करणा कहते है) सामाजिक 
परिवतंन की श्रक्रिया, नेतृत्व के प्रभाव की प्रक्रिया, सामाजिक समस्याझ्रों की उत्पत्ति 
तथा उनके समाधान के प्रदइनों पर विचार क्या जा सकता है! व्यक्तिगत श्रौर सामा- 
जिक मूल्य क्‍या हैं ? किस प्रकार बनते और बदलते हैं ? इन प्रइनो के उत्तर ज्ञान के 
समाजशास्त्र के लिए भी उपयोगी होगे क्योकि वह भी सामाजिक सत्य के श्राधार तथा 
बंधता के प्रशघन पर विचार करता है । 

घटना (या दृश्य) व्यवद्वार, प्रन्त: किया ग्रोर विचार (या दृष्टिकोण) के श्राधार 
पर साहित्यिक कृतियों का विश्लेषण किया जा सकता है। घटना; विचारों तथा श्रन्त 
क्रियाग्रों में व्यक्तित्व की इकाई हष्टिकोण है। यही हष्टिकोश (जो किसी सामाजिक 
मूल्य पर प्राधारित होते है ) प्रधान हैं इसलिये उसी को भ्रधिक महत्व मिलना चाहिये 
इस प्रकार सामाजिक मूल्यों का महत्व स्पष्ट होता है। 

उपन्यास की कथा वस्तु भी कुछ घटनांग्रों सामाजिक परिस्थितियों तथा व्यक्तित्व 
का चित्रण करतीहैं । इस कारणा कथा वस्तु के विश्लेषण के द्वारा सामाजिक मुल्यों 
का प्रष्ययन. करना सरल हो जाता है । 


मूल्यों एवं हृष्टिकोणों का सम्बन्ध पोटल ने इस :प्रकार स्पष्ट कियां है :-- 
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है है| 
विषय वस्तु विश्लेषण के उदाहरण 


उपन्यासों की विषय वस्तु को विश्लेषण किस प्रकार किया जाय कि उनका समाज 
शास्त्रीय म,त्व स्पष्ट हो ? यह भ्रइन महत्वपूर्ण है । कुछ उपन्यासों की विषय वस्तु 
का प्रमुख मूल्यों के भ्राधार पर विश्लेषण इस प्रकार है :--- 


प्‌ृजीवाद की आलोचना 


रेत का महत्त--यह साम्यवादी उपन्यासकार की रचना है। इस कारण 
उसने पू जीवाद की श्रालोचना की है। पूजीवाद का भ्राधार है घन । पूजीपति का 
प्रत्येक कार्य त्रन को ध्यान में रखकर किया जाता है ॥ कृष्ण चन्दर ने लिखा हैं :--- 
प्रमीर कोई भी ऐसा कार्य नहीं करता जिसमें उसको कोई लाभ 


पु'जीवाद की प्रेरणा समझ लेने पर उसके व्यवहारों को समभना सरल हो जाता 
है । सैठ-लोगों की गाड़ी उलटने पर इस बात की चिन्ता नहीं है कि यदि वे मर जाते 
तो क्‍या होता । उनका घ्यान इस बात पर रहता है कि शनिवार और इनवार को रेसों 
में व हिस्सा न से सकेंगे! पात्रों की बातों से ही एषष्ट होता है :--- 


न्वा बोला “यार छंगन, श्रपती शनिवार की रेस गई ।” 
छगन बोला “टिप तो इस बार मुझे भी बहुत भ्रच्छे मिले थे, मगर ऐक्सीडेन्ट ने 
खन्ना ने बात पुरी की “कूडा कर दिया?” 
गा का 
खन्ना बेचेन द्वोकर बोला :---“लो यार इतवार की रेस भी गई” 
हक 


छुगन ने कहा घबरा कर कहा “तुम इतवार को रोते हो म समभता हूं बुध की 
भी रेस गयी ।” 


“रेस गयी?! गार्ड मुह फुलाकर बोला “धरे सेठ साहब परमात्मा का धन्यवाद 
करो कि जान नहीं गयी, नहीं तो तुम वहीं पड़े होते ।” गाडे ने लाशों के ढेर की भौर 
संकेत किया भौर भ्रागे बढ़ गया । ह 


प्‌ जीवाद के मुल्य 
पू जीवाद का प्रमुख मूल्य है घन । भोतिकवाद और भोगवाद भी पुजीवाद के 
मूल्य हैं। उपन्यासकार ने लिखा है :--- | 


नौकरी, मकान, प्रच्छा कपड़ा, एक छोटी सी कार रुपया देना चाहता था 
किन्तु बदले में बहु-मेरी बहन चाहता था?” 
नायक सुरेन्द्र ने ठीक ही कहां है :---. ' 
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शक 


(पूंजीवाद को) 'नौकरी, मकान, श्रच्छा कपड़ा, एक छोटीसी कार, बेंक बलेत्स 
यह सब कुछ चाहिए किन्तु स्वाभिमान, भादर महानता, सज्जनता, सच्चा अंम 
यह सब कुछ नहीं । ि 

व्यभिचारी पृजीवादी का परिचय प्राप्त करने के लिए खन्ना छेणन शधादि का चरित्र 
देखिये:-- 
” “छगन लाल ने पत्ते फेक कर कहा “हम हर बाजी हार रहे हैं। मेरा खयाल 
है खन्ना हम लोग सीटें बदल लें” 

खन्ना ने कहा-- 'यहं क्‍यों नहीं कहते कि शकुन्तला के पास बेठना चाद्वते हो । 
याद रखो धरोहर में बेईम।नी हो जायगी शकु-तला तुम्हारे जिगरी दोहत की घरोहर.है। 

“तो इससे क्या होता है ?”' छगन लाल श्रपनी हीरे की श्रंगूठी को अ्र॑गुलियों में 
घुमाते हुए बोला “यहाँ तो म्पना धन्धा ही यही है। इसकी पगड़ी उसके सर*"*"** 

शकुन्तला ने तमक कर कहा--“प्रौर इसकी श्ौरत उपकी वगल में” डालिग तुम 
तो समभदार होती जा रही हो । तुम्हें तो स्टाक एक्सचेंज्ञ में काम करता चाहिए ।?? 
खन्ना उसकी कमर में चुटकी लेकर बोला | वे चारों हँसने लगे । 

नारी के प्रति सामन्तवाद भी श्रनुदार रहा है। उपन्यासकार ने सामन्त- 
वादी दृष्टिकोण का स्पष्टोकरण इस प्रकार किया है ३-- 

जब में जागीदार था तो मेने धपने इलाके में किसी सुन्दर स्त्री कों नहीं छोड़ा । 
भ्रौर उनमे रे निन्‍नायवें प्रतिशत तो खुशी-खुशी मेरे पास श्रा जाती थी । बस इसी, से 
समभ लो कि औरत क्या चीज होती है” ह 


कम 


*े 
$ 


(रेत का महल पृ० २००) 
प्‌जीवाद और धर्म 
' पू'जीवाद समाज में घममं का महत्व कम हो जाता है । लेखक ने लिखा है :--- 
ऐसा मालूम होता है कि प्राजकल धर्म का बाजार मी मंदा है इसलिए श्रापने 
भगवान की उपासना छोड़ दी है ।*' 
केवल इतना ही नहीं उपन्यासकार कार का दृष्टिकोण है कि ““******** यदि उसे कहीं 
परमात्मा (मल जाता तो बह भी टीकरी में रखकर गली गली-बेचने लगता ३--- 
“परमात्मा ले लो, दो श्राने में परमात्मा को ले लो । सस्ता लगा दिया है, दो 
धाने में, दो श्रोने में |?” 
बजार में रहकर प्रादमी परमात्मा को नाराज कर सकता है किन्तु बाज्ञार के 
नियमों में लापरवाही नद्दीं कर सकता?”? 
पद निर्धारण 
हमारे समाज की मुख्य विशेषता है कि व्यक्तियों का पद उनके जल्म के पूर्व हो 
निर्धारित हो जाता है। यह विशेषता केवल जाति के ही कारण नहीं है । पृ'नीबाद 
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भी लोगों को ग्रपती योग्यता दिखलाने का अवसर ही नहीं देता , यदि प्रवसर मिलता 
होता लो सुरेन्द्र समाज का नेता होता । पद निर्धा शा सम्बन्धी व्यवस्था का उल्लेख 
उपन्यासका र ने इस प्रकार किया है एक बच्चा था, फुटपाथ की उग्ज, जिसे समाज ने 
उत्पन्न होने के पहले ही भिखारी बना दिया था ।* 

पू जीवादी रमाज में लोगों की वर्गभावना काफी गहरी होती है । इसका चित्रण 
उपन्धामकार ने रेल दु्घंटना के बाद किया है। रेगिस्तान में मी लोग प्रपने सामाजिक 
स्‍तर के लोगों क॑ साथ मिलकर रहते हैं।? एयर कण्डीशण्ड के >»7ग अलग. फर्स्ट 
क्लास के प्रलग झौर तीसरे दर्ज के प्रलग । सैलून में सफर करने वाली राजकुमारों 
सबसे श्रलग । । 

पुरेन्द्र को लगा मानो यह मरुस्थल नहीं है एक शानदार दरबार है जिसमें सब 
लोग प्रपने-प्रपने ध्तर प्रौर भपनी पदवी के प्रनुसार प्रलग-अलग बंठे हैं । 

(रेत का महल पृ० ६७) 
इसी वर्ग भावना का चित्रा उपन्यास के भ्रन्त में भीं किया गया है। भ्रन्त में 
गाड़ी ग्राने पर जो सामाजिक व्यवस्था भोर वर्ग भेद डाकुश्रों के भय के कारण मिट गये 
थे फिर से मजबूत बन गये | 
उपन्यासकार ने लिखा है :-- 

“प्रब सब कुछ समास हो गया था। वह समता, वह सहानुभूति वह भाई 
चारा, वहु स्वष्न जो कि डाकुपीं के भय की सन्‍्तान था। श्वाज्ष बहू सब कुछ हूंट दुट 
गया था गाड़ी क्या प्रायी थी प्रवने साथ समाज के सारे वर्ग धोर सारे भेद्द ले जायो 
थी |” (प० २१५४०२१६) 

इस तवीत सामाजिक व्यवस्था में सेकेण्ड क्लास भे सफर करने वाले द्वाजी, ईसा 
ताजदीन से वात नहीं करते हैं जिन्होंने पहले उसे चार सी रुपये प्रतिमास की नौकरी 
दिलाने का वायदा किया था। सुरेन्द्र, राजकुमारी जौर प्रन्य उच्च वर्ग के लोगों से 
प्रलग हो जाते हैं। उसे स्नेह मिलता है प्रपने हो साथियों से । 

प्‌ जीवादी समाज का सबसे बड़ा दोष है कि मनुष्यों की कोई कीमत नहीं रह 
रह जाती कुछ घन इकट्ठा करने"के लिए सेकड़ो मनुष्यों को धपना जीवन कष्टमय 
बनाना पड़ता है भौर यदि उन्हें;मरना मी पड़े तो भी पु'जीपतियों पर कोई ध्रसर नही 
पड़ता । इसी तथ्य का उद्घाटन उपन्यासकार ने किया है | सेठ पुत्ती लाल कु'प्रा दस 
दिन के लिए किराए पर लेते हैं, चार भ्राने गिलास पानी बेचा जाता है । धाघा 
गिलास पानी लेने वालों के पंसे फेंक दिये जाते हैं । 

पूँजीवाद धन, घमं, शक्ति श्र बुद्धि का एक ऐसा सन्तुलन है जिसने सारे मनुष्यों 
को जकड़ रक्खा है भ्रपने नियमों के द्वारा जो बाजार के निययों को ही नहीं मानता कह 
रह नहीं पाता इसका उदाहरण डा० कामथ है । उसका दृष्टिकोश मनुष्यों की सेवा 
करना था | इसलिए बाजार में इतना कर्ज बढ़ग गया कि उन्हें रात में हीं नगर छोड़कर 
भागतसा पड़ा | । क्‍ 
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दक्ष 


आधुनिक शिक्षा की श्रालोचना 


पेट का घन्धा केवल साहित्य, दर्शन और इतिहास से हल नहीं होता और यदि 
घम्बई की जलवायु भाद्र है तो उनको पेट की भूख पर कोई प्रभाव नहीं पड़ता फौर 
' दो भाग हाईड्रोजन मेंढक भाग प्रॉक्सीजन मिला देने पर पानी तो श्रवदय बन जात! है 
किन्तु पानी पीने के लिये भी नगरपालिका को पैसा देना पड़ता है तब हमें मालम होता 
है कि हम कुछ नहीं जानते । हम हथौड़ा चलाना नहीं जानते, करवे पर कपड़ा बुनना 
नहीं जानते मछलियाँ पकड़ना नहीं जानते प्रौर इजन चलाना भी नहीं जानते--यद्धपि 
पेट के इंगत बराबर चलता रहता है ग्नौर इंजन पेट्रोल भागता है। किन्तु हम उसमें 
पेट्रोल भरना नहीं” जानते ॥” 


इस शिक्षा के कारण ही बी, ए. पास सुरेन्द्र बेकार रहता है। चोरी का प्रयत्न 
करता है भर पकड़ा जात है 


सामाजिक संगठन 


माक्स के प्रनुसार पूजीवादी साथाजिक व्यवस्था का द्याघार है पूँजी' पौर इसी 


कारणा पू जीपति समाज का केन्द्र है। इसी तथ्य को कृष्णचन्दर ने इस प्रकार व्यक्त 
किया है :--- 


“शिक्षा, राजनीति, संस्कृति कानून झौर ध्माज मुझे ऐसा मालूम हो रहा था 
ज॑से ये सब एक ही हाथ की लाखराम के हाथ की पअंगुलियां हों। कोई छोटी हो, 
कोई बड़ी किन्तु है सब उसी एक हाथ की भअ्रंगुलियाँ। मुझे महसूस होने लगा जंसे में 


इन अंगुलियों के बीच चल रहा हू' भौर इनसे बचने का प्रयत्त कर रहा हु । किन्तु 
इनकी पकड़ से बाहर नहीं जा सकता ॥/?* 


उपन्यास में सेठ लाखाराम स्कूल के संचालक, मकान के मालिक भौर ग्रखबार 
के भी मालिक हैं । इन्हीं कारणों से उसकी सुनवायी कहीं नहीं हुई + श्रन्त में वह 
चोरी करने के लिए मजबर द्वो गया | 


साकंसवादोी श्रपराध शास्त्र 


...प्रन्य प्राधुनिक प्रपराघ शास्त्रियों की भाँति माक्संवादी प्रपराधषास्त्री भी यही 
मानता है अपराधी पैदा नहीं होते वरनू बनाए जाते हैं ((रग॥785 8 ॥0 
08070 00 876 77808)। उपन्यासकार कृष्ण चरदर ने इसी मत को प्पने उपन्यास 
(रेत के महल! में स्पष्ट किया है। उसका नायक सुरेन्द्र है जिसे समाज ने पझ्रपराधी 
बनाया परन्तु परिस्थति ने जिसकी हथकड़ियों को खुलबा कश उसे योग्य सामाजिक 
कार्यकर्ता के रूप में प्रस्तुत किया। 

मनन्‍्मथ नाथ गुप्त ने भी प्रपने 'दुश्चरित्र' में इसी सत को पुष्ट किया है। सरल 


प्राज्ञाकारी,त्यागी, श्रपने भाई के लिये जैल जाने वाले व्यक्ति को समाज ने ही अ्रपराधी 
बनाया ! 
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भ्रपराघ के मुख्य प्रग्क हैं समाज की बुराईयाँ जिनमें पूंजीवाद सबसे प्रमुख है 
प्रजीवाद लोगों को खरीदना चाहता है । जो धपना ईमान नहीं बेचना चाइता बहो 
और बेकार हैं। उदाहरण के लिए 'रेत का महल का नायक सुरेन्द्र इसलिए बेकार 
क्योंकि वह प्रपनी बहुन को सेठ लाखाराम के हाथ नहीं बेचना चाहता । इसी प्रैकार 
डा० कामथ भी गरीब और कज॑दार है क्योंकि वह समाज की सेवा करना चाहता हैं 
ते कि शोषण | 


प्‌जीवाद में प्रपराधी (समाज का वास्तविक भ्रहित करने वाले-शोपषक प्‌जी- 
पति) नो छोड़ दिये जाते हैं पर गरीब थौर प्रसहाय लोगों को भूठे अपराधों के बहानें 
जेल में भेजने का प्रयास किया जाता है । (“समय के पंख --श्रादिल रशीद) 


[५ 
इसीं प्रकार उपन्यासों की कथा वस्तु का विव्लेपण किया जा सकता है। प्रव 
देखना यह है कि इस प्रकार के विश्लेषण का समाज शास्त्र के लिए क्‍या उपयोगिता 
रखते हैं ! ' 
उपन्यासों के विश्लेषण. से व्यक्तियों, ममूहों भ्रौर संस्कृतियों के मूल्यों दृष्टिकोंण 
उनकी व्यवम्थाग्रों, प्रसंगत्तियों, परिवर्ततों श्रादि का अध्ययन हो सकता है| इसका एक 
उदाहरण प्रस्तुत किया गया । 


विषयवस्तु विश्लेषण द्वारा ज्ञान के समाजशास्त्र के कुछ महत्वपूर्ण प्रश्नों का भी 
उत्तर दिया जा सकता है। मल्य या ग्रन्य सामाजिक ज्ञान का श्राधार पद या परिस्थित 
(?८78]0९007ए८) होता है। इम!तथ्य को स्पष्ट करने के लिए विभिन्न उपन्‍्यासों कें 
उदाहरणा दुष्टव्य है :--- 


“भारत का बटवारा उन्होंने [काँग्रेस] क्‍यों क्रिया । इसलिए क्योकि वे राज्य 
सत्ता को हस्तगत करने के लिए उत्तावले हो रहे थे" *“'अग्रेजी साम्राज्वव'द की जड़े 
ढीली पड़ गयी थी खोखली हो चुकी थी वे स्वय ही उखड़ना चाहती थी भ्रौर भारत का 

नगोरव प्रतिपल उन्हें काल की भाँति दिखायी दे रहा था। इस समय इस कॉँग्रे5 
स्ियों ने सत्ता को हस्तगत करने में देर न हो जाय इसलिये भारत विभाजन को मात 

कर अपने मतलब को सिद्ध किया । 
[प्रन्तिम चरण ले० यज्ञदत्त पृ० १०] 


लेखक ने ज-नसंघ के दृष्टिकोण से तथ्य को प्रस्तुत किया है। कांग्रेस का विचार 
रहा है कि "देश का विभाजन इसलिए स्वीकार किया गया कि साम्प्रदायिकता को लपटों 
से देश की बचाने का थह्दी तरीका उचित था | 

इसी प्रकौर एकं मार्वतवादी उपन्यासकार ने गांधी जी के १९४२ के प्रान्दोलन 
को सामूहिक आत्महत्या का नाम दिया है। (दे० बीज--ले० प्रमूत राय पृ० ४२) 
इमी लेखक ने इस मत का भी प्रतिबाद किया है कि उस समय साम्यवादी लोग अंग्रजों 
से भिड़ गये थे तथा उन्होंने देश के साथ दगाबाजी की थी। स्पंष्ट हैं कि उपन्यासकरर 
| ग्रपने दृष्टिकोण को स्पष्ठ करने का प्रयत्न करते है । 


६२ 


। 
्े 
तक डे 


। 


नारी स्वभाव के प्रति उपन्यासकारों का दृष्टिकोण बहुत ग्रधिक भिन्न है उदाहरण 
के लिए कन्हैयालाल श्रोमा (मकड़ी का जाला-राज्यपाल एण्ड सन्‍्म दिल्‍ली १६४६) 
स्वतंत्र नारी को श्रव्यवस्थित मानते हैं। प्रपनी स्वतंत्रता का प्रदर्शन उसने धर्म प्रकार, 
कमल कपूर से मौन सम्बंधों की स्थापना के द्वारा श्ंदर्शित की। बीमार पति के ' प्रति 
' विश्वासघांत करने वाली नारी की उहृण्डता प्रक्षम्य है। तारी के इसी रूप का चित्रण 
थ्रीौ० दयाब्त ने भी किया है :--- 


हि. स्वीकृति का श्रर्थ दुबंसता नहीं है और भ्रकारण व्रिरोध का ,श्रथे स्वतंत्रता या 
स्वाभिमान नहीं है। तुम यह क्‍यों नहीं समझती हो कि शरीर या मन की, झ्रावहइयकता 
उन्हें किसी प्रकार से हीन बनाती है (नहीं नहीं मरेंगे -- (६५६ प्ृ० १5८६) 
आधुनिक नारी की भ्रनेतिकता--(वास्तव में आधुनिक नारी नेतिक मूल्यों को इन 
सम्बधों के साथ नहीं जोड़ती इसी मत को श्रन्य उपन्यासकारों ने भी व्यक्त क्षिया 
है। “पत्थर युग के दो बुत” (में रेज्ना) एक लड़की एक समस्या” (ले० भश्रादिल रशीद) 
४उजड़े हुए लोग” (राजेन्द्र यादव) में मायापुरी, “इन्दुमति? [ले० सेठ गोविन्ददास? | 
प्रादि उपन्यांस दृष्टव्य हैं। कहीं पर श्रनेंतिकता का कारश परिस्थिति हैं। उदाहरण 
“दासता के नए रूप?” (ले० गुरुदत्त) में सरकार, हिन्दू पति की मुस्लिम पत्नी को 
पाकिस्तान भेज देती है जहां उसे बल प्रयोग द्वारा बंश्या बनाया जाता है। इसी प्रकार 
'ब्राम्र।ाली' (ले० चतुरसेन) में श्राम्रपाली के वेश्या बनने का कारण सामाजिक प्रथा 
है । इच्छा से लादी हुई, भ्रनेतिकता के प्रति श्राज्रपाली का विद्रोह विचारणीय है। 
इस प्रकार का दृष्टिकोण शप्राधुतिक पात्रों में कम ही पाया जाता है । स्पष्ट है कि यों 
न नेतिकता के प्रति धारणा बदल रही है । यह परिवर्तन बहुत ही यह॒ृध्वपूर्ण है। इसी 
चित्रण *'रुकोगी नहीं राधिका?” नामक उपन्यास में किया गया है। राधिका का 
सम्पर्क प्ननेक व्यक्तियों से रहा परन्तु वह अभ्रनेतिकता से बचा रहा ! 
बहुत से मूल्य परस्पर विरोधी पाये जाते हैं। इन्हीं के कारण सामाजिक 
समस्याएं उत्पन्न होतीं है । उदाहरण के लिए व्यक्तिगत इच्छा को विवाह में 
महत्वद्वीन मानने के कारण ही (धमंपुत्र-लै० चतुरसेन) गुनाही के देवता (धमंबीर)?? 
समय के पंख (पग्रादिल रशीद) ग्रादि उपन्यासों की समस्याएँ उत्पन्न हुई यदि सामाजिक 
प्रादर्शों को युग के ग्रनरूप बनाया जाए तो इस प्रकार को भ्रनेक समस्याएँ सुलफ सकती 
हैं। विवाहों के प्राधुनिक रूप जी मान्यता बीज (ले०» भ्रमृतराय)' 'उजड़े हुए लोग, 
(ले० राजेन्द्र यादव) आदि उपन्यासों में हुयी है । बीज में पान्न को इसलिए संयुक्त 
परिवार छोड़ना पड़ा और उजड़े हुए लोग में पात्र घर से भागा । दूसरे नगर के लोग 
(कपिल की पत्नी) भी उसके वेवाहिक सम्बन्धों की श्रालोचना करने में नहीं चूकते । 
श्राधुनिक दृष्टिकोण वाले व्यक्ति (सूरज जी) इसको उचित समभते हैं। स्पष्ट है कि 
लोगों की घारणायेंबदल रही हैं श्रौर समस्या का हल श्रधिक सरल होता जा रहा 
है। उपन्यातों के प्रभाव स्वहप ज्ञन साधारण के भी दृष्टिकोण बदल सकते हैं । 


चर 


है; 


इन तथ्पों की वेधता के बारे में शका उठाई जा सकती है| क्या वास्तव में 
जिन मूल्यों की चर्चा की गई है उन्हें उपन्यासकार मानते हैं। इस बारे में दो तथ्यों 
पर ध्यान देने की भ्रावश्यकता है (श्र)साहित्यकारों के मुल्य राजनीतिक विचार घाराहों 
से भ्रपनाये गये हैं। उदाहरणार्थ प्रगतिवाद के मुल्य साम्यवाद के मूल्य है। इस कारश 
उनके भ्रस्तित्व में श्रविश्वास नही किया जा सकतो । (व) मूल्य सही है या नहीं इस 
बारे में यह कहना दी पर्याप्त होगा कि मूल्य (ज्ञान या दृष्टिकोश ग्रथवा चेतना) को 
भाँति अमपूर्णा (8]56) नहीं हो सकती दृष्य के दृष्टिकोण [जिसका सम्बन्ध उसकी 
स्थिति से है| उसके विचार सही है | निष्कर्ष रूप में सभी दृष्टिकोण [या ज्ञान] 
वास्तविक भौर सरल है । 

विषय वस्तु विष्लेषण द्वारा किस प्रकार के तथ्य प्राप्त हो सकते हैं उसकी 
विवेचना का प्रयत्न क्रिया गया । इन तथ्यों की समाजशास्त्रीय महत्व स्पष्ट है। इस 
विषय पर ध्यान देने की प्रावश्यकता है । 


है 
गवेषणा 
दर्शन, मनोविज्ञान, परामनोविद्या 
. समाजशास्त्र,- धर्म 


इत्यादि विषयों की 


त्रेमासिक पत्रिका: 


क्>आ् 
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भीखन लाल श्रात्रेय 
सत्यक्नत सिद्धान्तालंकार (हरिद्वार गु० वि० वि०). हरीमोहन भा (पटना वि०वि०) 
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प्ररविन्द वसावड़ी (जोघेंपुर वि०वि०) लाल बचन त्रिपाठी (मोरखपुर किकवि9) 
रमाशंकर श्रीवास्तव (रांची विवंवि०) ' रामजी सिंह (भागलपुर बि०्वि०) 
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नारायण वी० जोशी (बम्बई विण्वि०)) ' चन्द्र शेखर भ्रवस्थी (सागर वि०वि०) 


नारायण शास्त्री द्राविड (नागपुर विणवि०) संगम लाल पाण्डेय (इलाहाबाद वि०वि०) 
शिव नारायण लाल श्रीवास्तव (उज्जेन वि"वि०) राम नारायण व्यास (इन्दौर वि०वि०) 


एस. एस, शर्मा (बिहार वि०वि०) ' हुंदय नारायण मिश्र (कानपुर वि०वि०) 
ईदवर चन्द्र शर्मा (उदयपुर वि०वि०) शा 
अबन्धक सम्पादक 


जगत प्रकाश आात्रेय 
सहायक सम्पादक 
प्रकाद। आ्रात्रेय 


सम्पादकीय- 


भारतीय और पश्चिमी दार्शनिक अध्ययन 
पद्धतियों का समन्वय 


दी | चिन्तन और दस्ेनों के भ्रध्ययन श्रध्यापन की परम्परा भोरतवर्ष में 
प्रंगातिहासिक काल से चली ग्रा रही है. ईसा से कम से कम हाई हजार बर्ष पहले 
संकलित किये गये वंदिक साहित्य में श्रत्यन्त प्रौढ घप्रौर प्रगण्य ऐसे तत्वच्चिन्नन के उदा« 
हरण नासदोय सूक्त प्रस्यवामीय सूक्त, श्रध मषंण सूक्त, स्क॑भ सूक्त. काल सूक्त शभ्रादि 
रूप में दिवाई पड़ते हैं। उपनिषद तो एक मात्र तत्व चिन्तन के विविध प्रंकारों को 
हमारे सागने संकलित रूप में उपस्थित करती है। उपनिषद के बाद रचे गये दर्शन 
सूत्रों के काम से--जो ईसा से कम से कम पाँच सौ वर्ष पृ्व का ही माना जा सकता हैं-- 
बीसबी सदी तक भारत में दशनों के अध्ययन, अ्रध्यापन भ्रौर चिन्‍तन की परम्परा 
प्रविक्छल रूप से बनी हुई है। विभिन्न दाशनिक संप्रदायों में क्‍ग्राकर ग्रन्थों, जंसे सूत्र 
भाष्य झ्राद पर टीक'बें, टिप्पणियां, व्याखये, वातिक, वृत्तियाँ ग्रादि समय समय पर 
विद्वानों द्वारा लिखे जाते तथा पढ़े पढ।ये जाते रहे हैं। कुछ उ्रन्थों का तो ऐसा भाश्य 
रहा है कि कई सदियों तक इन पर टीका, भाष्य, वातिक, वृत्ति श्रादि भ्रनेक प्रकार की 
व्याख्यायें, उपठयाख्यायें ग्रादि की रचना का तांता सा बंच! रहा है । उदाहरणा के तौर 
पर गौतम प्रणीत 'न्‍्याय सूत्र” को लें जिस की रचना ईसा की पूर्व दूसरी या तीसरी 
सदी मानी में जाती है। इस ग्रंथ पर जो न्ययाय दर्शन का मूलाधार है--वात्स्यायन ने 
ईसा की दूमरी सदी के लगभग भाष्य नामक व्याख्या की रचना की । भाष्य में उपस्थित 
किये गये अ्रनेक सिद्धान्तों पर दिडः नाग नामक बोद्ध पडित ने श्रनेक तार्किक ग्राघात 
किये । इनका निवारण करने ऊे हेतु भारद्वाज उद्योतने चौथी पाँचवी शताब्दी के लगभग 
भाष्य पर वातिक नामक विशेष प्रकार की व्याख्या लिखी | वातिकाननगत विचारों पर 
पुन:बौद्ध पंडित धर्म कीर्ति ने ग्राक्षेप उपस्थित किये | इनके खंडनार्थ श्री वाचस्पति मिश्र 
ले ग्राठवी शताब्दी में बातिक पर'न्याय वातिक तात्पयं टीका नामक व्याख्या की रचना 
को लेकिन बौद्ध पंडितों ने वाचस्पति को भी नहीं छोड़ा । महान बैद्ध ताकिक धर्मात्तरा 


चांय॑ ने तात्पर्य टीकान्तर्गत प्रमेंथों को तकंपुष्ट सिद्ध कर दिखाने का प्रयत्न किया। इ० 
प्रयत्न को निष्फल करने के लिये दसवी जतादव्दी में प्रसामान्य बुद्धि के नैयायिक उद्दय 
नाचाये ने तात्यं परिशुद्धि नामक व्याख्या “तात्पर्य टीका पर लिखी । 'परिशुद्धि पर 
भी परवर्ती बौद्धों ने खंडन परक ग्रन्थों की रचना की जिनके प्रत्यूत्तर में वर्षमानों 
पाध्याय ने ग्यारहवीं शताब्दी में “प्रकाश” नामक व्याख्या परिशुद्धि पर लिखी। इस 
व्याख्या की भी व्याख्या करना जब आ्रावश्यक प्रतीत हुम्ना तत्र रचिदत्तोपाध्याथ ने 
चौदहवीं शताब्दों में बयाय निबन्ध प्रकाश नामक व्याख्या की रचना की । 


इय प्रकार मूल सत्र ज्रन्‍्धों की सूत्रात्मक बातों का भाष्य, बातिक, बृत्ति, टीका, 
टिपणी श्रादि के द्वारा लगातार विस्तार करते जाना झोर इस प्रक्रिया के चलते विभिन्न 
मत मतातरी का खण्डन मण्डन करते जाना यह भारतीय दाशंनिक विन्तन का एक 
गप्रसामान्य विशेषता है । ऐसा विचार सागन्य शायद ही किसी श्रन्य देश के दर्शन में 
दिल्लाई पड़े । यह बात नहीं कि प्राचीन काल के पडितों ने ही दाझंनिक “चिन्तन की 
अविच्छिछान्न धारा बनाये रकखी । ग्यारहवी सदी के बाद जिस नव्य तकशास्त्र का नवद्वीप 
झौर मिथिला में विकास हुप्ना उसके अश्रभिकाधिक सूक्ष्म श्रौर गहन प्रध्ययन की परम्परा 
तेरहवीं सदी से जो चल पड़ी बह वीसवीं सदी के मध्य' तक बराबर चनी अ्रायी हुई है । 
(प्रस्तुत निबंध के लेखक इसी परम्परा में शि।क्षत-हाने वे बाद पश्चिमी दह्यनों के प्रध्य- 
यन की प्रोर प्रग्रभर हुए है) रव्य तकंशारुत्र वा भ्रावर ग्रथ 'हात्व चिन्तामणि जिसको 
रचता मिथिला के महान तारिक गगेशोपाध्याय ने बाग्हबी सदी के प्रासपास की थी. एक 
सो सवासो उमी साइज के पृष्ठो का ग्रंथ हो सकता हु। लेकिन द्धली सात श्राठ सदियों 
में इस ग्रंथ के एक प्रकरण थाँथों पर जो अ्रसामान्य विचार मंथन हुआ उसके फलस्वरूप 
इतना विस्तृत टीका वाह्मय-. जिसे 'क्रोड रत्न! कहा जाता है रचा गया कि उसकी परि* 
माण में वराबरी कई विध्वकोष मिल कर भी नहीं कर सकते | दुर्देव से भौर विशेषकर 
आ्राधुनिक भारतीय नवदाशंनिको की सरक्ृत भाषा चिषयक तथा भारतीय त क्कि परि« 
भाषा विषयक पभ्रगाढ़ प्रनभिज्ञता के फलस्वरूप इस भ्रगाघ वाञ्मय विस्तार का मूल्यां- 
कन करना तो क्‍या उसका सामान्य परिचय प्राप्त करता भी कुछ इने गिने प्राच्रीन पद्धति 
भ्रध्ययन किये व्यक्तियों को जोड़ अन्य लोगों के लिये बिल्कुल अ्रसंभव बना हुभ्रा है। 
जतब्र कभी इस वाह्मय की बात नवदाहंनिकों की गोष्टी में चलती है तब छमपर 
“50९00)48५/705॥7' या 'शुष्क ताकिकता का श्रारोप लगाकर उपेक्ष्'य टहरा दिया 
जाता है | किन्तु जब इन दाशंनिकों को यह समभाया जाता | किन्तु जब इन दाशनिकों 
को धह समभाया जाता है कि पश्चिम के भ्राज के गण्य मान्य तकंशास्त्रीप कॉनलेय, 
क्वाइन, एडेल, टास्कों वर्गरह भी शुष्क ताकिक क्रक्रियाश्रों में ही श्रपने को पिछले 
कई वर्षों से उल झाये हुए है, तब उनके लिये भ!रत्तीय तकंशास्त्री वाडम्मय मेरे क्रिसी 
प्रन्य कत्पित दोष को थोपने के सिवा प्पन्नी ताह षयक उपेक्षा भावना के समर्थंत्र का, 
कोई. प्रन्थ भ्राघार नहीं रह जाता । 


भे 


ध्वर भारत में िव्वव्द्यालयों की स्थपिना जबंसे' हुईप्तब से पदिश्रमी दर्शनों! का 
नयी ममालोचनात्मक पद्धति से श्रध्ययन प्रचलित' हुआ।:। दहन वे बिहृवव्द्यालयीय पाठेय 
क्रमों में एक्ाध प्रइन पन्न के लिये संस्कृत की किसी सामान्‍य द्वार्शनिक पुम्तक “का 'सरसरी 
तौर पर किया गया अनुवाद भात्र पढ़ाया जाता है। जिसका' परिस्ताम यह हुआ्ला कि भारत 
के ही दर्शन के विद्यार्थी और ग्रध्यापक.पर्चिम के दाशानिको' से भलीं भात्तिः फरिचिंत 
होते किन्तु प्राचीत भारतीय दाशं निकों के तो कया प्राचीन भारतीय दाशलिको के नाम तंक 
नहीं जानते | उदाहरण के तौर पर ग्राधुनिक तर्कशारुत्र की'शिक्षा पाया हुँप्राऔर तंकशास्त्र 
के भ्रध्ययन में रुचि रखनेवाला कोई भारतीय नव दाशनिके दायद ही यह जानता 'हो कि 
ब्ीत्वी सदी के प्रारम्मभकाल में वाराणसी के रांजकौय महाबिद्यालय में एक असामाभ्य 
प्रतिभागालीताकिकविद्वान श्री वाभाचश्ण भट्दाचाये प्रध्याष्न क्या कस्ते थे'। उन्हींए के 
जसे प्रनक उद्भूट ताकिक उनके किश्ित पूर्व वाराणसी म॑ ही विद्यमात थे । 'इन विद्वानों के 
नामों तक का श्रर्वाचीन दाशनिकों को जब तक का श्रर्वाचीन दाशंन्किो की जब पता नही 
होता लो वे उनवीकृ तियो को कहाँ से जाने प्रौर डनके मधश्त्व को भी कैम परखें ? जो 
कुछ इन लोगों ने लिखा है वह सदा संस्कृत में श्रौर दर्शनों की णन्भिषिवं 5 ब्दाव्ली में 
निबद्ध है जिसका आकलन जानकार गुरू की सहायता से ही किया'जा सकता हैं'। 


इस तगरह एक और ग्राधुनिक दर्शत श्रौर उनकी अपनी अश्रध्यंयत भ्रौर विचार 
पद्धति है भौर दूसरी प्रोर भारतीय दर्शन भ्रौर उनकी श्रपनी स्वत्तन्त्र तथा परम्परागत 
प्रध्यपन विचार पद्धति है जो समानान्तर रूप से इस देश्व कें घिव्वविद्यालयों तथा अश्रत्य 
विद्यालथों में प्रचलित हैं। इनके बीच किसी प्रकार का सामन्‍्जस्थ तो! क्या: सम्बन्ध 
तक पग्रभी तक प्रस्थापित नहीं हुप्रा है श्रौर न इस दिलख्ला में कोई सही 'कदम ' उठोया 
गया या जा रहा है । यदि भारतीय दर्शन भ्रौर पश्चिमी दर्शन एक दूसरे से बिल्कुल 
भिन्न होते श्रोर इनके विषयों में कोई साम्य न होता तो इन दोनो को एक दूसरे के-पास 
लाने की विशेष श्राबश्यकता प्रतीत न होती । किन्तु वस्तु स्थिति ठीक इस ब।त के विप- 
' रीत है। न केवल इन दोनों के विषयो में समानता है इन विषयों के विकास क्रमः में 
तथा उनसे सम्बद्ध भ्रन्य प्रनेक बातों में भी इनका साहदय है कि भारतीय दहांन' के 
विद्यार्थी पश्चिमी ब्शन के ग्रध्ययन से शोर पश्चिमी दरशंन के विद्यार्थी भारतीय दर्शनों 
के भ्रध्ययन से लाभान्वित हुए बिना नहीं रहेंगे। लेकिन इन दोनों में संबंध प्रैस्थापित 
हो तो कंसे यह पमस्या यहाँ उपस्थित होती है | इसका व्यवहायं समाधान दूढ़ 
निकालना भ्रासान बात नही है | पिछले कुछ वर्षों में भ'रतीय तथा पश्चिमी दर्शन की 
प्रष्यपन तथा विचार पद्धतियों का समन्वय चाहने वाले कुछ व्यक्तियों ने एतदर्भ कुछ 
प्रयत्न किये थे किन्तु वे विशेष सफल हुए प्रतीत नहीं होते । इनकी प्रसफलता का 
कारण जानने तथा इस दिश्ञा में सही कदम उठाने के लिये उक्त प्र॑यत्नों के बारे में 
यहां कुछ कद्दता आवश्यक है । 

कुछ वर्ष पूर्व वाराणसी के राजकीय संस्कृत महाविद्यालय में भारतीत दरंनों के 
पाठ्यक्रमों में पश्चिमो दर्शनों के ग्रन्थों का विस्तृत रूप से समावेश कर एक सम्मिश्र 
पाठ्यक्रम इस हेतु से तेयार किया गया कि इसके अश्रध्येता शास्त्रीय और 


३ 


पाहइिचमी दामों दर्शनों के जानकार बसे और दोनों की अपनी श्रपनी विचार पद्धतनियों से 
परिचिन हों । इस प्रयत्न का लक्ष्य तो बहुत अच्छा था किन्‍लू वह सफल होता विहफुण 
श्रसम्भव बात थी । ग्रावश्यकता थी ऐसे समन्वय को जिसमे भारतीय तथा परिचयी 
दशनों के अ्रध्ययत पद्धतियों के सभी गुणा समाविष्ट हो श्रौर उनके दोप ने था पायें । 
लेकिन प्रत्यक्ष मे घटित हुप्रा एक चोंचों का मुरब्बा जिसमें दोनों धीजे प्रलग ग्रलग 
प्रपना प्रस्तित्व बनायें रहीं। इस प्रकार के सम्मिश्र पाठ क्रम से लाभाग्वित होना तो 
दूर रहा पहले से कहीं श्रधिक अध्ययन सामग्री को आत्मसान करने का अतिरिक्त 
परिश्रम ही विद्यायियों के पल्‍ले पड़ा । लगभग ऐसी ही बात विव्यविद्य लगी ३ पाइचात्य 
दर्शन क॑ विद्याथियों को संस्कृत की भोौरतीय दशन की पुस्तक पढ़ाने के परिगाम के बारे 
में कही जा सकती है । भग्राधुनिक दाशंलिक पदावली से ही परिचय रखने बाले विद्यार्थी 
जब भारत की प्राचीन दाशनिक परिभाषाग्रों में मिबद्ध ग्रथो को पढ़ते है तब या तो 
उन ग्रन्थों को वे बिल्कुल ही नही समक्त पाते या उनके विचारों का वे बिल्कुल दॉकया- 
नृपी समझ ऋर उनकी प्रोर मे उदासान हो जाते है । उदाहरणत: कोट के दर्शन क्र साथ 
ब्रह्ममत्र भाष्य दशन के विद्यार्थी को पढ़ाया जाय नो भाष्य के प्रत्यक ऋधिकरशा में 
उपनिषद्वावय के बारे मे जो विचार आता है उसकी उपयुक्तता इस विद्यार्थी की समझ 
में शायद ही श्रां पाये । 

भारतीय दरशनो के कुछ प्रध्येताभ्रो ने समकृत में लिखे गये दाशंनिक ग्रन्थों का 
सारांश श्रग्रेजी के माध्यम से दशन का अध्ययन +रन वाले विद्याश्यों तथा विद्व'नो के 
लिये अपने ग्रथों द्वारा प्रस्तुत करने का प्रयास किया है। जम गो० दास गुप्ता न श्रपने 
भारतीय दर्शन के इतिहास के १ सम ५ तक के खण्डो में संस्कृत दार्शनिक स्रन्‍्थों का 
सारोश प्रस्तुत किया हुग्ना है । इन्हें पढ़ने वाले किसी भी दशन के [वद्यार्थी की भारतीय 
दर्शनों के सम्बन्ध मे यदि कोई धारणा बनेगी तो वह यही कि इनमें पढ़ने समभभकने 
योग्य बाते बहुत कम है| उदाहरणात: इस इतिह्दाम के दूसरे खण्ड में प्रो० दास गुप्ता नें 
दो एक सौ पृष्ठों में संस्कृति क कई विशालकाय वेदान्त के ग्रंथों का सारांश प्रस्तुत कर 
दिया है । इन ग्रथों की नो बात ऐसी है कि इनको एक एक पंक्ति और उसके एक एक 
दब्द के सही अर्थ को समझने के लिए भारतीय दार्शनिक गम्भीर चर्चा किया करते 
है। ऐसे ग्रन्थों के सेकड़ों ग्रत्यन्त विचार परिष्लुत ऐसे पृष्ठों का दो दो चार प्ृष्ठों मे 
जो साराँश उपस्थित किया जायगा उसमें कोई भी लेखक कितनी महत्ववूर्ण बातें भर 
सकता है ! दास गुप्ता जी ने मधुसूदन सरस्वती के श्रद्धांत सिद्धि नामक ग्रद्धांत वेदान्त 
के विशालकाय आकार ग्रस्थ के लिये क्वल दो चार पृष्ठ दिये है। इतने पृष्ठो में प्रद्व॑ त 
सिद्धि के एक विषय की भी चर्चा पूरा नहीं हो सकती | याद ऐसे स २ शों को पढ़कर 
कोई भार-य दर्शन क प्रति उपेभ्ा भाव सहसूप करने लगे तो उसे दोषी समभता उचित 
नहीं होगा । 

इन सभी बातों को विच'र करते हुए इस निष्कर्ष पर ग्रनिवार्य रूप से पहुँचना 
पडता है कि भारतीय दब्गनों के पाठ्यक्रमों में पश्चिमी दर्शानों के ग्रन्थों का समावेश कर 
जेस इन दोनों दहोनों का समन्वय प्रसम्भव है, वसे ही श्रग्नेजा में सस्कृत के ग्रन्थों का 


है। 


सैंक्षेप प्रत्तुत कर भी कोई लाभ या समन्वय होने वाला नहीं है। ऐसा समन्वय नाम 
मात्र का समन्वय होगा जो दोनों दश्शनों के ग्रध्येताप्रों को भी विशेष लाभप्रद नही 
हो सकता । 


प्रत: यदि इन दोनों का उचित और स्थायी स्वरूप का समन्वय निर्माण करना 
हो तो प्रथम इनकी विशेषताग्रों को श्रलग प्नललग स्पष्ठता के साथ जोन सेना श्रावश्यक 
' है। साथ ही भारतीय प्रौर पश्चिमी दरशनों के सम्बन्ध में जातबुक कर या प्रतनजाने कई 
तरह की गलतफहमियां तरह तरह के लोगों के द्वारा फैलायी गयी है उनका निराकरण 
भी प्रसीम ग्रावश्यक है | पहले इसी के सम्बन्ध में यहां कुछ विचार कर लें । 


भारत में प्राचीन काल में भी ऐसे लोग हुग्नमा करते थे जिनके लिये श्रंग्रेजी में 
“४2८४ 0 8]| (78088! (“'हरफन मौल।' ऐसे लोगों को कह सकते हैं) इस सार्थ 
प्रभिधान का प्रयोग हुआ करता है। इनसी विद्वता का “पहलवग्राहि पॉडित्य/” इस 
उपहास गर्भ विशेषण से वर्णन किया जाता था ये लोग हरेक दर्शन की कुछ मोटी 
मोटी बातें जानकर ग्रनभिन्न लोगों के बीच में अभ्पने प्रगाढ़ पॉडित्य का प्रदर्शन किया 
'करते शोर उन पर अपनी विद्वत्ता की धोक ज्माने का प्रयत्न करते | एक हास्य पूरा 
संस्कृत वुभाषित में इन लोगोंके पांडित्य का इस प्रकार वर्णन उ लब्ध है :--- 
गुरोगिर; पञुचादिनानय बीत्य 
वेदान्त जारुत्रारिम दिनमयं च | 
प्रमी समाधानकुतकवादा: 
समागत: कुक्कुट घट मित्रा; । 
पाँच दिन में गुरुमत श्रौर तीन दिन में सारा वेदान्त दर्शन पढ़कर तथा कुतक॑ पद्धतियों 
को ग्रात्ममातु कर ये 'कुक्कुट मिथपाद! प्धार रहे हैं। इस तरह उपहास करने के 
पीछे यही धारणा है कि प्रत्येक दर्शन का अ्रध्ययन एक सम्पूर्ण जीवन काल में भी 
यथावत्‌ पूर्ण नं हो सकता ग्रनेक दर्शनों को एक ही व्यक्ति के द्वारा थोड़े ही समय मे 
प्रत्ममात्‌ करने की बात तो बिल्कुल ग्ररुम्भव है. किन्तु श्राज भारत मे ऐसे स्वज्ञ 
तुल्य तथा काबिल दाह निकों की संख्या बढती जा रही है जो संस्कृत भाषा या दाशंनिक 
परिभाषा झादि से नितान्‍्त ग्रनभिन्ञ होते हुए भी भारतीय दशंन के इतिहास की एकाध 
पुस्तकों को उलट पुलट कर ग्रपने को इनका ग्रघधिकारी ज्ञाता समभने लगते है। 
पारम्परिक भ्रध्ययन पद्धति के विषथ में श्रतोव विपग्रं सा धारणायें प्रस्तुत होने की जड़ 
में प्रधिक तर इन 'ग्रधिकारियों' की उक्तियाँ तथा लेख ही हुप्रा करते हैं। भाज भी 
मूल ग्रन्‍थों में से भारतीय द्नों का भ्रष्ययन करना संस्कृत से अ्रपरिच्चित पहित्रमी 
दाहंनिकों के लिये बिल्कुल ग्रसम्भव होने से इन्हें उक्त “प्रधिकारियों की! बातों पर ही 
विश्वास रखकर चलता पड़ता है । संतोष की बात है कि इधर कुछ समय से शभ्रमेरिका 
से दर्शन के कुछ श्रष्यता लोग भारत में ञ्रा कर मूल ग्रंथों में मे ही दशशनों का भ्रध्ययन 
ज्ञानकार व्यक्तियों को साबन्निष्य में करने में विशेष रुचि दिखाने लगे है। 


प्रतः यदि पारम्परिक भ्रध्ययन पद्धति को नष्ट न होने देना हो तो दश न के क्षेत्र 
में प्रचलित उक्त दांभिक दुष्त्रवुतियों को रोकने का प्रयत्न विद्वानों के द्वारा किया जाना 


भ 


धांहिये , ऐमी ही एक दुष्प्रवत्ति पारम्परिक प्रध्ययन पद्षति के पुसरकताओश्ों में भो 
दिखाई पड़ती है जिसका निवारण भी नितानत आऔआ्रावश्गक है । पर्म्परागन दशनों के 
ग्रध्पयन के प्रति चिद्वत्समाज में जो प्रोदासीन्‍्य व्याप्त है उनकी बहुत बूद प्रतिक्रिया के 
रूप में दर्शन के पंडिनों में यह धारणा हृढ़मूल हो गयी डै कि पश्चिमी दर्शन श्रौर 
उधकी चिन्तन पद्धति निर्रथक शब्दजाल मात्र है।इस धारणा से अत्यधिक भ्रभिभूत होने 
के कारण ही ५डित लोग परिचमी दशनों का अ्रध्ययन तो क्‍या उनसे थोड़ा बहुत परिचय 
भी प्राप्त करना श्रावत्यक नहीं समझते । इस तरह गलत फह।मर्थां दोनों भोर हैं किन्तु 
पंडितों की गलतफहमी भी बहुत कुछ सकारण है जबकि नव दार्शनिकों की गलतफहमी 
केवल भ्रहुंकार मूलक श्रज्ञान का परिणाम है। 


प्रसलियत यह है कि प्राचीन और अर्वाचीन दोनो पद्धतियां को कुछ श्रच्छाईयां व 
बुगहइयां है जिनको पहचान कर दोनों की श्रच्छाइयों का समस्वय किया जाना' सद्यः 
स्थिति की मांग है। पारम्परिक पद्धति की निम्त निर्दिष्ट विशेषतायें है जिनका संरक्षण 
दर्शन की दा्निकता बचाये रखने के लिये नितान्‍त प्रावश्यक है :--- 


/ दाशनिक विचारों को ग्रनावश्यक्र शब्दाभंडार न करते हुये नपे तुले भौर यथा 
सम्भव पारिभाषिक शल्दों मे तथा न्गिमनात्मक पद्धति से प्रस्तुत करना ॥ विचारों के 
क्षेत्र में शब्द प्रयोगों के विषय में सावधानी बरतने में भारतीय दाशंनिक अश्रद्वितीय हैं। 
वेयाकरणों के बारे में तो यह युक्ति प्रसिद्ध ही है कि “अ्र्धमात्राधवान्‌ पुत्रोत्सव मन्यम्ते 
वेयाकरणा: । किन्तु अन्य दर्शिनिक भी परिमित संतुलित एवं संक्षिप्त और श्रथंवादी शब्द 
प्रयोगों को श्रसाधारण महत्व देते हैं। यदि धब्द प्रयोगों में किसी प्रकार की प्रस्पष्टतां 
रह जाय तो न तो उसके द्वारा सही सही ढग से विचारों को प्रस्तुत क्रिया जा सकेगा 
न विचारों का खण्डन मण्डन निश्चित रूप सही किया जा सकेगा। महान पश्चिमी 
दाशंतिक हेग्ल ने स्वयं भोर भ्न्‍्य विचारकों ने हेंगल के दर्शन पर हजारों पृष्ठ लिख 
डाले हैं फिर भी उसके मूलभूत भ्िद्धान्तों को स्पष्ट शब्दों में उपस्थित करना एक अ्रच्छे 
दार्शनिक के लिये प्राज भी प्रासान नही है | इसका कारगा हेगल की सही ढंग से शब्द 
प्रयोग करने की अ्ममर्थता ही है। न केवल विचारों की स्पष्टता के लिये ही आ्राकलन 
की पुविधा के लिये भी नपे तुले प्रोर थोड़े शब्दों का प्रयोग उपयुक्त द्वोता है । भारतीय 
दाशनिर्क इस विषय में कितने जागरूक होते हैं इस बात के दो सामान्य उदाहरण यहाँ 
दिये जाते हैं। (ऐसे उदाहरण दाशंनिक ग्रन्थों में एक एक पक्तियों में उद्धुत किये जा 
सकते हैं )) बल्लभाचार्य ने पभ्रानी न्‍्यायटीकावली में तेज” पदार्थ का निरूपण करते 
हुए यद्द लिखा है “प्रौषधिक हि चन्द्रमाभि रौस्थम्‌ | न्याय दर्शन के प्रनुसार सूर्य, 
चन्द्र ग्रह ने जो रूप हैं किम्तु चन्द्र मण्डल में तेज का गुण उष्ण स्पर्श उपलब्ध नहीं 
होता इस बात का स्पष्टीकरण करने के लिये ऊपर की पंक्तियों में कहा गया है कि 
चन्द्रमा में दत्य नेसगिक न हो प्रौषाधिक है। यहाँ इस सम्भाव्य प्रइन को कि चन्द्रमा 
में तेज है या नही ध्रलय रखकर (क्योंकि यह न्याय दर्शन की मौलिक भूमिकासे ही 
सम्बद्ध है पौर इसका विचार दूसरे संदर्भ में किया गया है ) एक दूसरी सम्माव्य 
प्र शंका का विचार करना प्रस्तुत होगा | वह आशंका यह है कि चन्द्र मंडल का कोई स्पर्श 


' हे 


तो. कर नही सकता। तब चन्द्र के होत्य का प्रत्यक्ष अनुमव तो श्रसम्भव है 
उसका अनुमान भले ही किया जाय । लेकिन ग्रस्थक्तार ने न भअ्रनुमान की 
बात कही है न चन्द्र किरणों के ही शीत होने की बात स्पष्ट की 
है। इस ग्राशंप को ध्यान में रखकर उक्त ग्रथ के टीक्राकार महान ताकिक रघुनाथ 
शिरोमणि टीका में कितना सक्षिप्त किन्तु कितता कितना प्रथ पूर्ण स्पष्टीकरण देते हैं 
यहां यह देखने लायक है | टीका में उनका वाबव यह हैं 'चाद्र्माव, चन्द्रमहसीत्यर्थ: । 
इसका पर्थ यह है कि चन्द्रमा मे इस कथन का मतलब चन्द्रमा के किरणों में ऐसा लेता 
चाहिए | चन्द्रमाव इस पद मे केवल है कार को जातकर सारा स्पष्ठोकरश टीकाकार 
ने उपस्थित कर दिया है । इस स्पष्टीकरण मे उक्त ग्राशका और उसका प्रत्युत्तर दोनों 
समाविष्ट हैं । 


दूसरा उदड्स्ण “रघुनाथ शिरोमणी की ही तत्व चिन्तामशि नामक ग्रन्थ पर 
लिखी हुईं दीयिती नामक टीका में से उद्धृत है । मूल ग्रंथ में ९ प्रत्यक्षोपजीबका!त्वातु... 
«अनुमान निरूष्याते ऐसा वांक्य है । इसका सक्षेप में श्र्थ यह है कि प्रत्यक्ष पर 
निर्भर होने से प्रत्यक्ष के श्रननाट भ्रनुमान का विवेचन किया जा रहा है । यहां मूल के 
'प्रत्यक्षोपजीवकत्वात्‌' इस पद में “प्रत्यक्ष भ्रौर “उपजीवकत्व,तु! ये दो छब्द ब्रंतभूम 
है प्रौर वे समस्त होने के कारण “प्रत्यक्ष का (प्रत्यक्षो' यह समास के अ्ंतंगत रूप हो 
गया है । इस पद की व्याख्या करते समय प्रतीक के रूप में रघुनथ शिरोमरि[ जब 
इस पद को उद्धृत करते है तब वे लिखते है ..........प्रत्यक्ष वित्यादि )! यदि बाब्द 
बिस्तर वे क्षम्य समझते तो प्रत्यक्षोगजीवकत्वा दिस्‍्थादि! इस तरह मूल को उद्धृत 
करते । किन्तु शब्द गौरव के थ्योर मूल ग्रथ के शब्दों के विपर्यास के डर से “्रत्यक्ष- 
वित्यादि! ऐसा टीकाकार ने मूल पंक्ति को उद्धृव किया है । 


ये उदाहरण का प्रतिनिधिक स्वरूप है। इन पर मे भारतीय दाशंनिक शब्द 
प्रयोगों के सम्बन्ध मे कसी ग्रात्यातिक सावधानी बरतने से यह वात स्पष्ठ हो जाती है । 
हीकारण है कि दाशन्कि चर्चा मे पडित लोग 'प्दछुत्य' श्रर्थात्‌ एक एक पद के 
प्रयोग (या वाक्य लक्षण भ्रादि में प्रवेश) की सूक्ष्म छातबीन किया करते है । 


पारम्पश्कि विचार पद्धति की दूसरी विशेषता यह है कि भ्रश्रिकारी विद्वानों के 
ग्रतिरिक्त सामान्य शिक्षित समाज तक दांशंनिक विचारों को पहुँचाने के लिये विभिन्न 
उदाहरणों, प्रतिमौनों, सुन्दर भाषा शंली, अलंकार आ्रादि का प्रयोग कदापि नही किया 
जाता | शुद्ध तर्को के प्राश्नय से ही विचारों का खडन या मडन किया जाता है। 
किसी मत विशेष के प्रचार के साधन के रूप में दाशंनिक ग्रन्थों की रचना करना 
दर्शन के मूल उद्द इय के ही प्रतिकूल माना जाता है । भ्राज यह सब लोग मानते है कि 
बर्गंसाँ, शिलर कोचे ग्रादि के दर्शन उनके तकों से ग्रघिक उनकी प्रतिपादन शैली के 
प्रभावकारी होने से ही दाशनिक जगत्‌ में भ्रपता स्थान बनाये हुए हैं। साहित्य में यह 
वातें “गुण” माने जाते हैं किन्तु दशंन में इनकी गराना विश्रह-स्थांनों (दुषण के भ्राधार) 
में ही की जानी चाहिये ऐसा भारतीय दाशंनिकों का मन्तव्य है । 


तीसरी विशेषता तो पारम्परिक प्रध्ययन पद्धति में इचर कुछ सदियों से हड़मूल 
ही गयी है वद्द है विषय विशेष पाण्डित्य प्राप्ति की (0५९7 5)०८9]859[९ )) 
भ्रोर कुकाव । गूृढ़ (80579320.) दाशनिक चिन्तन म हमेशा उलभे रहने के कारण 
झ्ोर विशेष कर बारहवीं सदी के बाद जिस नवीन तकंशास्त्र का भझोर नवद्वीप में 
विकास हुम्रा उसका प्रयोग सभी दर्शनों में धड़लले से किया जाने के कारणा सर्वकष 
पांडित्य अधियत करने के स्थान में दशेन के एक एक विषय या प्रश्न के सम्बन्ध में ही 
गहन ज्ञान प्राप्त करना पडित लोग श्रध्रिक महत्वपूर्णा मानने लगे । इसके कारणा पहले 
जमाने में जहां छः दर्शनों के विद्वात (इनके लिये ही *भट्टाचाय! यह समानार्थक विशेषण 
प्रयुक्त होता था) चार दर्शनों के विद्वान (इनको “भट्ट भट्ट कहा जाता था) तीन दर्शनों 
के ज्ञाता (इन्हे “भट्ट कहते थे।) एक एक दर्शन के ज्ञाता (इनकी “उपाध्याय” संज्ञा 
थी) हुप्रा करते थे वहां प्राचीन न्याय के पंडित, नव्य न्याय के पडित, अनुमान एव 
उनके अध्येता, व्याप्तिवबांद के जानकार ऐसे विषय विशेषों के तकऊज्ञ विद्वान लोग 
तेयार होने लगे । आज ज्ञान में स्पेशलिस्ट लोगों का ही बोलबाला है। भारत में 
पिछली कुछ सदियों से दर्शन के क्षेत्र में विद्वानों का कुकाव विषय विशेष पांडित्य को 
प्राप्ति की ओर जो हुआ्ना वह इस बात का प्रमाण है कि श्राज श्राक्सफोड़ जसे विश्व« 
विद्यालयों म जितने लगन के साथ दर्शनों का भ्रध्ययन किया जाता है वंसी ही लगन के 
साथ मसारत में भी इस समय दाशंनिक चिस्तन मनन किया जा रहा है । 

किन्तु दशन के क्षेत्र में इस प्रव॒त्ति को ह॒द से बाहर जाने देना दर्शन के मूल 
उहृश्य का ही वितनाशक सिद्ध हो रुकता है । शापद प'डतों ने इस प्रवृत्ति को हद से 
ज्यादा पनपन दिया जिसके फलस्वरूप वे मानव ज॑बन की महत्वपूर्ण सम्स्याश्रा की 
झ्ोर दृष्टिवोत्त करना »! अनावश्यक मान डइतका हल ढूढ निकालन के काय प्रे बिल्कुल 
उदासीन गहें। यही करण है कि बहुजन समाज उन्हे 'घट पट' की बेकार रट लान 
मे समय गवाने वाले मानकर उनक श्रति कुछ तिरस्कार की भावता ग्रपन मन से 
बनाये हुए है । 

जो विशेषतायें भारतीय दहांनों में ऊपर बतलायी गयी है वे पश्चिमी दर्शनों में 
(कुछ श्रपव द छाड ।दये जायें तो) कम ही दिखायी पड़ती है। अरधु"क काल में 
प्रतीकाधारित तकजास्त्र (5५700]]2८ |020) के विकास झौर उसकी पद्धतियों के 
व्यापक प्रयाग के फलस्वरूप ऊपर बतलायी गयी विशेषताप्रों को अ्र्वाचीन पाइ्चमी 
विच रक्त बहुत अ्रधिक सहत्व देने लगे हैं । भ्रत: जिन वातों को भारत के नवीन दाशंनिक 
(50009५0295॥07) इस प्रस्पष्ठार्थक शब्द के प्रथोग के द्वारा दूषणाई मसद्ध करने के प्रम्यस्त 
हो गये थे वे ही बातें श्रब दर्शन के क्षेत्र में मान्यता पान लगी है। छाब्दों का बहुत ही नपे 
तुल ढग से प्रेयोग जिया जाता च।हिये, विचारों को तकंशारुत्र की निगमनात्मक तथा 
प्रती कात्म# पद्धति से ही उपस्थित करना चाहिये, और दार्शनिक को सब्वज्ञता की 
ग्रभिलाषा करने के बजाय दर्शन के विषयों के सम्बन्ध में प्रांशिक पांडित्य प्राप्ति के लिये 
ही प्रथत्नशील होता चाद्दिये, य सारी बातें भ्रब पदिचमी दाशनिको की ह!ष्ट में प्रतिष्ठा 
प्राप्त करने लगी है । 


तथापि पश्चिमी दशन की एक निजी विशेषता की श्रौर इस उग्दभ में ध्यान देह 
नित!न्त ग्रावश्यक है । वहु विशेषता “तुलनात्मक समीक्षण या समालोचना पद्धति' है 
जिसको भारत ने कई सदियों से बिल्कुल भुला सा दिया है | विभिन्न दाशंनिक सिद्धान्तों 
की एक दूसरे के साथ तुलना कर उनके मूलाधारों और मूलभूत प्रेरणाझों को पहचानने 
का तथा उनके गुण दोषों को परखने का प्रयत्न करना, यह इस पद्धति का कार्य है | इस 
प्रकार के भ्रध्ययन से दार्शनिक दृष्टि का परिष्कार तथा विस्तार होता है और दर्शन 
जीव्रन की भब्रन्यान्य समस्याभ्रों को सुलभाने में सहायक हो सकता है | बारहबी सदी के 
बाद के भारतीय चिन्तत में इस दृष्टि का बहुधा प्रभाव ही दिखलाई पड़ता है जिसके 
जिसके कारण! देतदिन छीवन से उसका सम्बन्ध ही छूट सा गया है । इस सकुचित 
दाहंनक चिन्तन के लिये ही रामानुजाचार्य ने 'स्वगोष्ठी निष्ठ: प्रैलाप:” ऐसे प्रथंपुर्णा 
विशेषण का प्रयोग किया है । 

दार्दनिक प्रवृत्तियों के विकास के तथा उनके समभने के दो ही तरीके होते है । 
एक खंडन मंडन के रूप में विभिन्न दाहंनिक सिद्धन्तों का स्वयं समर्थन या विरोध कर 
देखने का और दूसरा इन सिद्धान्तों की तटस्थ दृष्टि से परस्पर तुलना कर देखने का। 
भारत मे मुख्यतया पद्ले तरीके को अश्रपनाया गया है जबकि पश्चिम में दूसरे तरीके पर 
ही भ्रधिक जोर दिया गया है ॥ दीनो तरीकों को प्रपना कर दार्शनिक चिन्तन को 
गम्भीर भारतीय परम्परा के श्रनुसार श्रौर विस्तृत पद्िचमी परम्परा के धनुसार बनान 
की ग्राज जरूरत है | यह समन्वय तभी घटित हो सकता है जब प्रथम भारतीय पद्धति 
पे दहनों का प्रध्ययन् कराये गये विद्यार्थी पह्चिचम की तुलनात्मक बिचार पद्धति से बाद 
में परिचित कराये जायें। प्रारम्भ में ही विद्यार्थियों को तुलना के लिए प्रवृत करने से 
पल्‍लवग्राहि पांडित्य प्राप्ति की घोर ही उनका भुक्राव होगा श्ौर दर्शन की कुछ मोटी 
बातों को जानकर ही वे ग्रपने को स्वतन्त्र दाशनिक या विचारक समभने की गलती 
कर बंठेंगे | केवल दर्शन के पाठ्यक्रमों में परिवर्तन कर या पुराने संस्कृत ग्रंथों का प्र॑ग्रेजी 
श्रनुवाद प्रस्तुत कर प्राचीन श्र्वाचीन दर्शनों तथा उनकी विचार पद्धतियों का समन्वय 
नहीं किया जा सकता। 


साख्य दर्शन मीमासा 
वाक्य की साथकता के अंग 


शान्ति प्रकाश श्राशत्न य 


वा, पर्दों के समृह को कहते हैं। पद्दों के समूह के द्वारा सार्थक वाक्य का 
बनना कुछ बातों की भ्रपेक्षा रखता है। वाक्य की साथंकता के लिये (१) भाकांक्षा 
(२) योग्पता (३) सशल्चिधि को सबने माना है । गंगेश ने (४) तात्पयं को भी सार्थकतों 
में श्रावश्यक अंग मानकर इन तोनो में जोड़ दिया है। इस प्रकार से वाक्य को सार्थकता 
में इन उप युक्त चारों अंगों की भ्रावश्यकता है। दवर वाक्य प्राकांक्षा, योग्यता, सन्निधि, 
तात्पर्य की श्रपेक्षा रखता है । 


ग्राकाक्षा 


प्रत्येक वाक्य में उदद द्य भौर विधेय दोनों ही होने चाहिये, क्योंकि एक पद दूसरे 

पद की श्रपेक्षा रखता है | भर्थात्‌ उद्द श्य, विधेय की श्रपेक्षा रखता है ॥ बिना उह्ं श्य 
विधेय के परस्पर पघ्रन्वय हुए वाक्य निरंथक रहता है | केवल शब्दों के समूह से हैमें 
सार्थक वाक्य प्राप्त नहीं द्वो सकता, क्‍योंकि वे शब्द भ्रलग पधलग सार्थक होते हुए भी 
मिलकर कोई भ्रथ॑ प्रदात नहीं करते | जेसे गाय, घोड़ा, जिन्न, खुदा, भूत, प्रेम, चलता, 
मरता, जूता, उल्लू , पहाड़, हाथी प्रादि प्रादि स्वयं प्रलग झलग सार्थक होते हुए भी 
कोई प्रथं प्रदान नहीं करते । प्रत: पदों का समूह ऐसा होना चाहिए जिसमें उह्ू श्य के 
थ-साथ विधेय भी हो | ज॑से-- राम लिखता है। यदि हम केवल राम ही कहकर 
छोड़ दें तो कोई भी वाया नहीं निकलता, क्योंकि राम पद को किसी प्रन्य की 
ध्राकाँक्षा बनी रहती है, जो कि इसके बारे में कहा जोता है। प्रश्न उपस्थित हो जाता 
है कि राम क्‍या ? तो जब तक हम राम के साथ “लिखता है” नहीं जोड़ते तब तक 
ग्र्थ नहीं प्राप्त होता, इसी प्रकार “लिखता है?” दाब्द से भी हमें कोई भ्रर्थं तब तक 
प्रात्त नहीं होता , जेब तक इस विधेय में उह इय राम नही जोड़ते । प्रत$ ““राम लिखता 
है!” यह वाक्य साथंक हुम्ना, क्योंकि उहं श्य विधेय का परस्पर पध्न्‍्वय होता है | 
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तकसंग्रह में भ्राकॉक्षा की परिभाषा निम्नलिखित दी है।-- 

“पदस्य पदान्तरव्यतिरेकप्रयुक्तान्वयाननुभावकत्वमार्काक्षा? श्रर्थात्‌ जिस दूसरे 
शब्द के उच्चारण हुये बिना जब किसी भ्न्‍्य शब्द का प्रभिप्राय समझ में न श्रावे त 
इस प्रकार के उन दोतों पदों का सम्बन्ध “भ्रार्काक्षा कहा जाता हैं 


योग्यता 

पदों में बिना सामंजस्य हुये हमको वाक्य का भ्रर्थ श्राप्त नहीं होता। जिन शब्दों 
से वाक्य बनता हैं उत शब्दों का प्रापस में सामंजस्य प्रति श्रावश्यक है। हमारे वाक्य 
के धर्थ को वास्तविकता के विरुद्ध नही होना चाहिए। निज शब्दों का सम्बन्ध ठहर 
नहीं सकता, उन शब्दों को वाक्य में नहीं रखना चाहिए । तकेसंग्रह में योग्यता की 
थह परिभाषा दी गई है: --- 

“भ्र्थाबाघधो योग्यता” 

प्र्थात्‌ श्र का बाघ न होना योग्यता है। इसका प्रभिप्राय यही है कि वाक्य 
के बोध के लिये यह प्रावश्यक हैं, कि उ्दं श्य भ्रौर विधेय दोनों में परस्पर वि 
होनाहचाहिये । प्रर्थात्‌ उन्हें एक दूसरे से बाधित नहीं होता चाहिए । जिन दो छाब्दों 
के मिलने पर प्र की संगति ठीक बैठ जाये उनमें परस्पर योग्यता समभनी चाहिए ॥ 
इसके विपरीत श्रवस्था में बाक्य के श्र्थ का यथा बोध नहीं होता । उद्दं श्य भौर विधेय 
दोनों के रहते हुए भी, बिना योग्यता के, वाक्य सार्थक नहीं होता | जैसे:--“ पहाड़ों 
से छत को छिड़ कौ”, “ध्राग से प्यास बुफाभ्ो” इत्यादि बहुत से ऐसे वाक्य हैं जो कि 
विरोधी होने के कारण वाक्य का भश्रथं प्रदान नहीं करते । पहाड़ों से छठ का छिड़काव 
नहीं होता, वह तो जल के द्वारा ही हो सकता है ॥ इसी प्रकारसे भ्रम्ति से प्यास नहीं 
बुक सकती । प्यास तो जल से ही बुभती है। इस प्रकार से विरोधी पदों से निर्मित 
वाक्य प्रांकांक्षा के द्वोते हुए भी साथंक नही हो सकता । 


सन्निधि या श्रासत्ति 


प्रगर वाक्य के पदों में योग्यता भी हो श्र भाकांक्षा भी हो, किस्तु सामीप्य न 
द्वो तो वाक्य सार्थक नहीं होता ॥ जब तक प्रत्येक शब्द एक दुसरे के निकट नहीं होगा 
तब तक साथक वॉक्य नहीं बन सकतो इसलिये वाक्य के सार्थक होने में पदों की निकट 
बरतिता भ्रत्यन्तावश्यक है। इस निकटवर्तिता को सन्निधि या प्रासत्ति कद्दा गया है। 
तके संग्रह में सन्चिधि की परिभाषा इस प्रकार दी गई हैंः--- 

पदानामविलम्बेनोच्चा रण सन्नचिधिः 

धर्थात्‌ पद के बिना विलम्ब के उच्चारण को सचन्निधि कहते हैं। बिना व्यवधान 

के उच्चारित शब्द ही सांथेंक वाक्य का निर्माण कर ककते हैं । जैसे -- 


इनमें से प्रत्येक शब्द यदि एक एक घण्टे पश्चात्‌ उच्चचारित किया जाय वा एक 
शब्द व्रत; एक दोपहर एक सायंकाल' उच्चारित किया जाय तो उन छाव्दों से कोई 
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न अहारा काने बाला गढ़ नव ये ते | कोठी १ चर 4 ७ भे बे! भागा हक 
यदि एक बाकय क॑ पदों यो दूसर /से वाबस को एदा ) थी | ६ । व. किस्से कि 
उनका कोठई सम्नन्ध ने बेठ पावे, ता 5 ] १३ भी ला' ।! ,)।. «« “# नही होतगा। 
जम राम घोड़ा चरता है | उस वाक्य से ।ई ,थ न छल * कयाकि सम्बन्धित 
पद एक साथ नहीं। है । उपयुक्त " व्जतरें बे निचत ७. तल ८४ कि आागाक्षा ओर 
योग्य" डीते हुये भी प्रारक्ति के बित तांबे हाथ ₹,' 7] ४, । 


ञ्स्टी 


दाप्पय 
कियी एक विशिष्ट परिसिथान में वक्ता के अभिप्राय का जान तात्वथथ ज्ञान 
हलाता है, जसको वाक्य के अ्र्थ को समकनते के लिए पा48 क्र सवक जाता है। 
बिना वक्ता के प्रभिप्राय को समभे बाक्पों का असम बहुधा गलल लगा लि॥ बाता है, 
क्योकि एक ही दाब्द के प्रनेक शभ्रथ हो सकते है, अर्थात्‌ एव ही संब्द का प्रयोग प्रनेक 
ग्रथों मे किया जा सकता है। जेस पेपर लाझो | ऐसी श्राशा मे जेब तते मालिक का 
तात्य्य चोकर न समभ पाये तो उसके लिए बहुन कठिन हो। ज'ता है कि बह कागज 
ले जाय वा अ्स्वार ले श्रावे । इसचिये यहां पर अप अफरगानुखार लगाया 
जाता है। उसो के श्राघार पर वक्ता के श्रभिप्राय को समक्का जाना है । इसमे प्रप्तग 
का ध्यान भ्रथं लगाने में श्रवश्य रखना चाहिये । ज॑स भोजन क समय जिसी मे प्रगर 
यह कहा कि से-धव लाभो तो उसका श्र्थ यहा पर प्रभंग देखकर लगष्ता चाहिए 
क्योंकि संन्धव के दो प्र होते है (१) नमक (३) पोडा | भोजन के तें समग्र धोड़ा 
काई नही मंगवायेग। इसलिये यहाँ 'सेन्वव पद का प्रथं घोड़ा से हो>र 
चाहिए | इस प्रक।र से भ्रथ को समझना तात्ययं ज्ञान कहलाता हे । 
वक्ता की इच्छा को तात्पय कहा है, श्रर्थात्‌ वक्ता पुरुष की कथन विशेष की इच्छा 
ही का नाम तात्पर्य है । इस तात्पर्य ज्ञान को भी शाब्द बोच में कारणा मानता है। 
परन्त यह तात्पय ज्ञान भी सबंत्र शाब्द बोध मे कारण नहीं है। #पित्‌ तात्पय ज्ञान 
को वहां के लिये कारण माना है जहां एक ही पद के ग्रतेक आर्थ होते है । 
संन्ववमानय यहाँ पर यात्रा के प्रकरशा के भ्रवसर पर घंड़े रूप श्रर्थ का बोध 
होता हैं, श्रोर भोजन के प्रकरण के प्रवसर पर नमक का बोध होता हैं क्योकि वक्ता 
के तात्पयं का लिशचय प्रकरण के प्राधार पर द्वी सर्वत्र हुमा करता हु । ज॑ंस हरि शब्द 
बन्दर रूप भ्र्थं का भी बाचक है भोर इन्द्र तथा विष्णु श्रादि प्रथों का भी, परन्तु सामने 
बन्दर को देखने के बाद जो हरि दाब्द का प्रयोग होता है यह बड़ा बलबान हरि है श्रथवा 
यह श्रत्यन्त ही घधुर्दर हरि है इत्यादि रूप से उससे हरि एाब्द से बब्दर 
का बोघ होता है न कि उस समय इन्द्र या विष्णु रूप अर्थ को , विष्णु भगवातु 
की पूजा श्रथवा उसकी मूर्ति के निर्माण प्रादि के समय पर प्रयुक्त हुये हरि वाब्द पे 
विष्णु रूप प्र्थ का ही बांध होता है न कि बन्दर का । क्योकि उस समय विष्णु भगवाव्‌ 
ही का प्रकरण भ्रवप्तर प्राप्त है ॥ इसी प्रकार मंबंत्र समझ लेना चाहिये | 
इन उपयुक्त बातो की पूरति होते हुये भी एक बात ध्यान मे रखने के योग्य है कि 
यह सब उपयुक्त बातें केवल ब्राक्य को सार्थक ही बनाती है उसको ग्राप्त, नहीं बना 
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तह 


॥मंके जातता 


धकतोी हैं + श्राप्त चचन का श्रथ॑ युक्त श्रूति है । आत्त तो मुक्त को कहते हैं चथा व!क्य 
से उत्पन्न ज्ञान को श्र्‌ति कहते हूँ । जिन विषयों का यथार्थ ज्ञान प्रत्यक्ष तथा अनुमान 
के द्वारा नही प्रात होता उनका यथार्थ ज्ञान प्राप्त करमे के लिए शब्द प्रमाण का शअ्राश्नय 
लगना पडता है । चित्त का शब्द प्र्थ विपयाकार होता ही शब्द अमाण है। इसे सांख्य 
ने स्त्रतन्त्र प्रभाग माता है। साँख्य केवल वदिक वाक्‍यों को ही प्रमाण मानता है क्योंककि 
बंद अपोस्षेय होने के नाते वे मानव कृत त्रुटियों से रहित है | वेद वाक्यों में जत्रिकाल में 
भी भ्रम प्रमाद भ्रादि दोष नहीं हो सकते हैं। वेद मुलक सब शास्त्र ( गीता, उपनिषद्‌ 
भ्रादि ) भी वेदों के समान हीं स्वयं प्रमाण हैं, तथा इनके द्वारा प्रदान किया हुआ ज्ञान 
स्वत' प्रमाण है । मर्हाष कपिल के वाक्य भी पूर्व जन्म के वेदाध्ययन की स्थ्ृत्ति के 
कारणा शआ्रामा।जिक है। हृष्टठा ऋषियों की अपरोक्ष अनुमृतियों पर श्राधारित वेद वाक्य 
सावदेशिक और सावंकालिक सत्य है। बौद्ध, ज॑ंन, चार्वाक आदि दाशनिक्रों के वचन 
वेद के ऊपर आधारित न होने के कारशा, परस्पर में विरोधी, प्रमाण विरुद्ध तथा बहुत 
कम लोगों को मान्य होने से शब्द प्रमाण की कोटि में नही अ्राते । 


अतिरिक्त प्रमाणों का तीन हो प्रभारों में श्रन्तर्भाव 


अन्य द'शनिको तथा शास्त्रवेत्ताओं ने इन तीन प्रमाणो से प्रतिरिक्त, प्रन्य उपमान, 
प्रथापत्ति, ध्रनुपलब्धि झ्रादि प्रमाण को भी यथाथ ज्ञान के स्वतन्त्र साधन माना है । 
बपसान 
नेयायिको ने साँख्य द्वारा स्वीकृत तीन प्रमाणों के प्रतिरिक्त चतुर्थ प्रमाण को भी 
स्वीकार किया है | साँख्य योग के ग्रनु भार इसका भ्रन्त भावि, सांख्याभिमत तीनों प्रमाणों 
के भ्ररन्तगत ही होता है | नेयाथिकों का श्राशथ यह है कि जो तागरिक पुरुष गवय 
(नील गोय) को बिल्कुल नहीं जानता, लेकिन जानना चाहता है श्रौर जानने की इच्छा 
से जंगल में जाकर किसी जंगल में रहने वाले पुरुष से उसक्के विषय में पूछता है, जिसको 
“गो सहशो: गवयों भवति” श्रर्थात्‌ गो के समान गवय होता है? उत्तर प्राप्त होता है। 
इसके बाद वह बन में पहुंचने पर गतब्य को देखने पर समानता के कारण मनमें सोचता 
है कि यह गवय है तो इस प्रकार से यहाँ पूर्व कथित वाक्य के स्मरण के ग्राधार 
पर उपभिति रूप ज्ञान होता है। इसी को उपमान प्रमाणा कै नाम से नैयायिक लोग 
कहते हैं । पहले तो गवय को देखने से जो चाक्षुष प्रत्यक्ष के द्वारा ज्ञान होता है, 
वह तो प्रत्यक्ष प्रमाण द्वारा प्राप्त ज्ञान हुआ । दूसरे सांख्य योग के श्रनुसार उपमान, 
प्रमुमान के हो अ्रन्तभू त है क्योंकि गवय स्थल में भी यह श्रनुमान किया जा सकता है, 
कि ““अय॑ं गवय:ः पदो:” बार्य: गौसाहव्यत्वात्‌*--- यह गवय पद से वाच्य है, गौ सहृत्य 
होने से “जो गौ सहश होता है, वही गवय पद से कहां जाता है ।?” यहाँ पर गवय में 
जो साहश ज्ञान है, वह प्रनुमान रूप है, भ्रनुमान नाम व्यासि ज्ञान का होता है। वहाँ 
पर यह ब्याप्ति बन जाती है, कि जो गौ के सहश नही होता है, वह गवय पद से नहीं 
कहा जाता है जसे घटादि | ग्रत: इस केवल व्यतिरेकी प्रनुमान में ही उपमान ग्रन्तभूत 
है । इमके ग्रतिरिक्त भी ज्ञात हमको प्ररण्यक से “गो सहश: गवयो भवति' प्राप्त होता 
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6» १ह थ। शब्द शभ्रमाण हा हुम्ला इसलिये उपमान का स्वतन्त्र प्रमाण होना धविद्ध 
नट्टों होता | 


अर्थापत्ति 

मीमांसकों ( प्रभाकर सम्प्रदाय ) भौर वेदान्ती दाशंनिकों ने प्रत्यक्ष भ्रनुमान दब्द 
भ्रोर उपमान के भश्रतिरिक्त प्र्थापत्ति को भी एक स्वतन्त्र प्रमाण माना है, भर्थापत्ति शब्द 
का श्रथ है श्रं की श्रापत्ति (कल्पना) उदाहरणार्थ फूलचन्द दिन में नहीं खाता 
है, फिर भी मोदा ताजा है । यहां पर रात्रि भोजन रूप भ्रर्थ की प्रापत्ति (कल्पना) 
करते हैं--फुलचन्द निवुचय ही रात्रि में भोजन करता है कारण कि भोजन के बिना 
पीनता (मोटा ताजा होना) सवंधा श्रसम्भव है। सांख्य योग का कहना हैं कि यह 
अ्थरपित्ति स्वतन्त्र प्रमाण नहीं माना जा सकता, क्योंकि यह भ्रनुमान के ही धन्तंग्त भ्रा 
जाता है , भर्थात्‌ यह प्रनुमान ही है। फुलचन्द भ्रवश्य रात्रि में भोजन करता है क्योंकि 
दिन में न खाते हुए भी मोटा ताजा है, रात्रि में भोजन करने वाले सच्चिदानन्द शुक्ल 
की भाँति | इस श्रन्वय व्यतिरेकी प्रनुमान से भ्रथवा यों कह सकते है कि जो व्यक्ति 
रात्रि में नहीं खाता वह दिन में भी न खाने पर कैसे मोटा ताज रह सकता है ? क्योंकि 
रात श्रौर दित में न खाने वाला कृष्ण जन्माष्टमी का ग्यतोपवासी पुरुष तो दुबंल हो 
जाता है । यद्द फुलचन्द उस प्रकार के क्रृष्ण जन्माष्टमी व्यतोपधासी पुरुष की तरह 
दुबंल नहीं है । इसलिये यह दोनों समय भोजन न करने वाला भी नहीं है, भर्थात्‌ राध्रि 
को श्रवदय भोजन करता है। इस केवल व्यतिरेकी श्रनुमान से रात्रि भोजन रूप भ्रर्थ, 
जो कि श्रर्थापत्ति रूप प्रमाण का विषय माना गया था, गतार्थ हो रहा है। इसलिये 
प्र्थापत्ति स्वतन्त्र प्रमाण नही माना जा सकता है ॥ 

अनपक्तब्चि 

प्रत्यक्ष, प्रनुमान, शब्द, उपमान, प्रर्थापत्ति प्रमाणों के प्रतिरिक्त वेदान्तियों भौर 
भाट्ट मीमांसकों ने भ्रनुपलब्ध्रि को भी स्वतन्त्र माता है। भ्नुपलब्धि का श्र है-- प्रत्यक्ष 
न द्वोना । वेदान्तियों का कथन है कि किसी भी वस्तु के प्रभाव के ज्ञान के लिये प्रनु- 
पलब्धि को स्वतन्त्र प्रमाण मानना आवश्यक है | साँख्य दाशनिकों का कथन है कि यह 
झनुपलब्धि प्रमाण, प्रत्यक्ष प्रमाण से भिन्न नहीं है भर्थात्‌ यह एक प्रकार का प्रत्यक्ष ही 
है, क्योंकि यदि इस स्थल पर घट द्वोता तो वह भी भूतल के समान स्वतन्त रूप से 
देखने में प्राता, परन्तु भूतल के समान “घट यहां देखने में नहीं भा रहा है | इस प्रकार 
के तक से सहगत श्रनुपलब्धि युक्त इन्द्रिय रूप प्रत्यक्ष प्रमाण के भ्राघार पर ही प्रभाव 
का ग्रहण होता है। प्रतः प्रभाव का ज्ञान जब कि प्रत्यक्ष प्रमाण से ही हो रहा दे 
तो इसके लिये प्रनुपलब्धि को स्वतन्त्र प्रमाण मानने की कोई श्रावद्यकता नहीं है । 

यहाँ पर प्रइन होता है कि इन्द्रियां तो सम्बद्ध धर्थ की ही ग्राहक होती हैं, धोर 
प्रभाव सवंथा प्रसम्बद्ध प्र्थ है, क्योंकि प्रभाव के साथ इन्द्रियों का यदि कोई भी सम्बन्ध 
हो सके तब प्रभाव इन्द्रिय से सम्बद्ध हो सकता है। परन्तु प्रभाव का इन्द्रिय के साथ 
जबकि कोई सम्बन्ध नहीं हो सकता है, तब इन्द्रियां भ्रभाव की ग्राहक भी नहीं हो , 


श्र 


सकती हैं, जैसे श्रालोक-प्रकाश किसी घट-पट भ्रांदि वस्तु का ज्ञान उस घट-पढ पश्रादि 
वस्तु के सांथ सम्बन्धित होने पर ही करा पाता है श्रन्यथा नहीं । 

प्रथवा ज॑से त्वचा रूप इन्द्रिय प्रपने प्रत्यक्ष योग्य विषय को प्रास करके ही उसका 
ज्ञानात्मक प्रकाश कर पाती है श्रन्यथा नहीं , इसी प्रकार चक्षु प्रादि इन्द्रिय रूप प्रमाण 
भी प्रभाव रूप श्रथं से सम्बन्धित होने पर ही प्रभाव रूप विषयात्मक श्रर्थ का ग्राहक 
भ्र्थात्‌ प्रकाशकारी हो सकता है प्रन्यथा नही । 

इसका उत्तर यह है कि भाव पदार्थ के लिये ही सम्बद्धाथंग्राहकत्व का यह नियम 
है प्रर्थात्‌ इन्द्रिय भाव स्वरूप पदाथे से सम्बद्ध होकर ही उसका ज्ञान कर सकती है 
परन्तु भ्रभाव के लिये यह नियम नहीं है कि श्रभाव से भी सम्बद्ध होकर ही वह उसका 
प्रकाश करे । श्रभाव के विषय मे तो ऐसा नियम है कि इन्द्रिय, विशेषण विशेष्य-भाव 
सन्निकर्ष सम्बन्ध के द्वारा ही प्रभाव का ज्ञान करती है । 

खम्भव 
पौरारिक प्रत्यक्ष, ध्रनुमान, उपमान, टाब्द अर्थापत्ति, श्रनुपलब्धि के 

प्रतिरिक्त सम्भव भौर ऐतिह्य को भी स्वतन्त्र प्रमाण मानते हैं । सम्भव को नवीन ज्ञान 

न इस रूप से माना जाता ह्‌ कि वह किसो पदार्थ का ज्ञात पदार्थ के भन्तंगत 
होने के नाते ज्ञान प्राप्त कराता है | ज॑से श्रगर चाकू को जानते हैं तो 
चाकू के फलके को भी चाकू का हिस्सा होने के नाते जान लेंगे। गज का ज्ञान 
होने पर गिरह का ज्ञान स्वभाविक रूप से हो जाता है । सांख्य सम्भब? को भी भनुमान 
से भ्रतिरिक्त स्वतन्त्र प्रमाण नहीं मानते । उपयुक्त उदाहरण में इस प्रकार कीं ध्याप्ति 
हो जाती है कि जो चाँकू को जातता है वह चाकू के 'फलके' को श्रवश्य ही जानता है ॥ 
झौर जो गज के नाप को जानता है वह गिरह श्रवरय ही जानता है।इस प्रकार से 
इसमें व्यासि सम्बन्ध द्वोने के कारण “सम्भव? अ्रनुमान के ही श्रन्तंगत श्रा जाता है। 
प्रत: सम्भव” श्रनुमान से भ्रतिरिक्त प्रमाण नहीं हे 

ऐतिह्य 

पौराणिकों ने प्रत्यक्ष, प्रनुमान, उपमान, छाब्द, श्र्थापत्ति, भ्रनुपलब्धि, 
सम्भव, के भतिरिक्त, ऐतिह्य को भी स्वतन्त्र प्रमाण माना है। उप युक्त सम्भव-प्रमाणा 
जो पौरारिकों द्वारा स्वतन्त्र प्रमाण माना गया है. उसका साँख्य दहोंन में अ्रनुमान, 
प्रमाण में ही प्रन्तर्भाव कर दिया गया है । ऐतिह्य प्रमाण में, ज्ञान किसी अज्ञात्त व्यक्ति 
के वचनों के ऊपर परम्परागत चला ग्राता है सर्वप्रथम हमारे जितने भी ऐसे विश्वास 
जो परम्परा के ऊपर आधारित हैं, उन्हें पौराशिकों ने स्वतन्त्र प्रमाण के रूप में माना 
है, किन्तु साँखय का कहना है कि प्रथम तो इस ज्ञान को प्रमाणिक मानना ही उचित 
नहीं क्योंकि यह परम्परागत ज्ञान जहां से चला भ्रा रहा है, उस व्यक्ति विशेष के भाष्त 
पुरुष होने का ज्ञान हमें नहीं है। प्राप्त पुरुष के भ्रतिरिक्त जितने भी बब्द हैं वे 
“प्रमाज्ञान! का साधन नहीं माने जा सकते श्रर्थात्‌ वे प्रमाण! की कोटि में ही नहीं ध्राते । 
प्गर वे भ्राप्त पुरुष के ही वचन मान भी लिये जाये, तो मी 'ऐतिहा' स्वतन्त्र प्रमाण 
नहीं रह जाता, वहू शब्द प्रमाण के ही श्रन्तंगत भा जाँता है। 


चष्टा 
तांत्रिकों ने उपयुक्त श्राठों प्रमाणो के अतिरिक्त चेष्ठा को भी एक स्वतन्त्र प्रमाण 
माना है। चेष्टा नाम एक क्रिया विशेष का है। वह क्रिया चेध्टा करन वाले व्यक्ति की 
तथा जिसके श्रति चेष्टा की जाती है, उन दोनों व्यक्तियों के हित की प्राध्ि तथा 
भ्रहित के परिहार का कारण मानी गई है । बह क्रिया एक विलक्षण व्यंग्य श्र्थ के बोध 
को उत्पन्न करने वाली है । नेत्रों के भंगाभंग तथा हाथों के संकोच-विक्ास शाली 
व्यापार स्वरूप चेष्ठा फलात्मक प्रमा बोध की जननी भानी गयी है । इसी लिये विलक्षण 
प्रमा बोध की जनिका होने के कारण इसे स्वनतन्त्र प्रमाण माना है। 
परन्तु यह मत भी ठीक नहीं है | कारण कि किसी कामिनी के नेत्रों के मिमेषंन्मेषन 
सम्बन्धी व्यापार स्वरूपा चेंष्टा को देखने वाला दर्शक पुरुष यह शअ्रनुमान करता है कि 
यह कामिनी इस पुरुष को बुलाना चाहती है क्‍यों कि बुलाने वाली चेष्टावाली होने से 
श्रर्थात्‌ “इयें कामिनी पुरुषामाहुवयन्ती एतद्‌ ब्राहुवानानुकुलचेष्टावत्वात्‌” अत: चेष्टा 
प्रनुमान स्वरूप ही है । भ्नुमान से ग्रतिरिक्त कोई प्रमाण नहीं है । 
परिशेष 
कुछ विचारकों ने उपयुक्त नौ श्रमाणों (प्रत्यक्ष, प्रमुमान, उपमान, णब्द, श्रर्था- 
पत्ति, भ्रनुपलब्धि, सम्भव, ऐतिह्म, चेष्टा) के प्रतिरिक्त 'परिणेष को भी स्वतन्त्र- 
प्रमाण माना हैं | गरित-आ्ास्त्र में इस प्रमाण को प्रयोग में लाया जाता है। गशित- 
शास्त्र वेत्ता इस परिशेष प्रमाण के भ्रोधार पर बहुत से प्रश्नों को हल करते हैं । इसमें 
ज्ञान प्राप्त करने का यह तरीका है कि जब श्रनेक्रों पदार्थ सम्मुख हों तो उनमें से 
छुटाई करते-करते वारस्ताविक पदार्थ जिसे जानना है, उस पर पहुंच जाते हैं। इसी प्रकार 
गशित में बहुत से धरइनों के उत्तर भी इस छंंटाई की विधि से प्राप्त द्वोते हैं।इस लिये 
ही कुछ लोगों ने परिशेष प्रमाण को भश्रन्य प्रमाणों से श्रतिरिक्त स्वतन्त्र प्रभाण माना 
है! सांख्य इस प्रमाण को स्वतन्त्र प्रमाण नहीं मानते । वे इसे प्रनुभान का ही एक 
रूप मानते हैं। वे इसे परिशेषानुमान कहते हैं। इस प्रकार से सांख्य ने प्रत्यक्ष, अनुमान, 
ग्रौर शब्द केवल तीन ही प्रमाणों को माना है इसके श्रतिरिक्त जितने प्रमाण है, उन 
सबका इन्हीं तीन प्रमाणों में भ्रन्तर्माव कर दिया है ॥। 


प्रमाण 


प्रदयक्ष अनुमान शब्द उपमान अश्रथपित्ति अ्रनुपलब्धि ऐतिहा सम्भव चेष्टठा परिशेष 


दर्शनों तथा श्रन्य शास्त्रों की प्रमाण मौनन्‍्यता 








| 
चार्वाक बेशेषिक. जेन भर सांख्य और योग (दर्शन) न्याय (दर्शन) 





(दर्शन) (बौद्ध दर्शन) | 
प्रत्यक्ष प्रमाण | | | | | 
प्रत्यक्ष झनुमान प्रत्यक्ष प्रनूमान दब्द | 





व्च््ागत्क्च्तक््त 
प्रत्यक्ष भ्नुमातन शब्द. उपमान 








| 
मीमांसक (प्र माकर सम्प्रदाय ' मीमांसक (भट्ट सम्प्रदाय) भौर 
| ध्रद्त वेदान्त 
मिलन रिकीर कलम टिक सिम | 
कम कि किक आफ कक न का आज 
प्रत्यक्ष प्रनुमान शब्द उपमान श्र्थापत्ति प्रत्यक्ष प्रनुमान शब्द उपमान भ्रर्थापत्ति श्रनुप» 











पौराशिक तांत्रिक 
या 5 
प्रत्यक्ष भप्रनुमान शब्द उपमान भ्र्थापत्ति श्रनुपलब्धि ऐतिह्ा सम्मव | 








है 8 3 रा, 
प्रत्यक्ष म्नुमाव शब्द उपमान ध्र्थापत्ति भप्रनुपलब्धि ऐतिह्ा सम्भव चेष्टा 


कुछ विचारकों ने परिशेष भी धलग प्रमाण माना दे । 


लौकिक सच्निकर्ष 





संथोग सन्निकर्ष. संयुक्ततादात्म्य सन्निकर्ष संयुक्ततादात्मता- तादात्म्यसन्निक्प तादात्म्य 
दात्म्यसच्चिकर्ष तादात्म्य-सन्निकर्ष 


१७ 


सन्निकर्षों के आधार पर होने वाले प्रत्यक्ष 
| 


/ (७७७७७ इक ३ इल ५ अल लक काल मल व मील आ व ला बल वलीडलीजीडकल कमाल का नीककजलक कक सती 


| 
सविकल्पक त्यक्ष नित्रिकल्पक प्रत्यक्ष 


अलौकिक सब्रिकर्ष 
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ज्ञान लक्षणा सन्निकर्ष योगज सन्निकर्ष 


लोकिक सन्निकर्षों के श्राधार पर होने वाले प्रत्यक्ष 








ज्ञान लक्षणा प्रत्यक्ष योगज प्रत्यक्ष 
ग्रनुमान 
| 
| | 
स्वाथनुमान परार्थानुमात 


कक जा न 


असाधारण कारण “परामइं प्रतिज्ञा हेतु उदाहरण या उदाहरण उपनय निगमन 


ख्रवयतव 








| 
न एक ऋए आया अब आर कह बा आप इक हि 
प्रति। हेतु उदाहरण उपनय निगमन जिज्ञासा संशय प्रयोजन शक्य प्रासि संशय- 











वयुद्ास 
न्याय परार्थानुमान में श्रवयय 
| | | | 
प्रतिज्ञा हेतु उदादररख उपनय निगमनत 
साँख्य 
| 
सा अल 3 ७ 5 


प्रतिज्ञा हेतु उदाहरण उदाहरण उपनय निगमन 


प्रनुमात 


१ ४४४४७४४४9४४9४9४9 छः | 








बीत धवीत 
| । 
परवंवतु वा (केवलान्वयी) यां सामान्यतोहष्ट या (भ्रन्वयव्यतिरेकी) | 
(इष्टस्वलक्षय सामाव्यविषय) या भ्रहष्टस्वलक्षण सामान्यविषय) | 


शेषवत्‌ तथा परिशेष श्वनुमान 
वा (केवलव्यतिरेकी) 


























दोष 
हि | 5 डा का न्‍ | रे है 
ध्यभिचार वबरोध सत्यतिपक्ष प्रसिद्ध बोध 
| 
| | 
साधारण प्रसाधारण पनुपसंहारी 
हेत्वाभास 
| 
न आज गम 2 5] ि हा 
सत्यभिचार विरुद्ध असिद्ध सह्प्रतिपक्षित बाधित 
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साधारण व्यभिचारी अ्रसाधघारण व्यभिचारी भनुपसंद्वारी व्यभिचारी 





भ्रस्िद्धि हेत्वोभास भ्रनेक प्रकार का . 


के लि पट न 











भराश्चयासिद्ध स्वरूपासिद्ध साध्या प्रसिद्ध साधना प्रसिद्ध व्याप्यत्वासिद्ध इत्यादि, इत्यादि 











हेत्वाभास 
शब्द भ्रथे के बीच सम्बन्ध 

| 

शक्ति लक्षणा 

शक्ति 
| ]  ॥ 
समुदाय शक्ति प्रवयव शक्ति मिलित शक्ति 
। । ि 
योगरूढ़ शक्ति बोगिकरूढ़ शक्ति 
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घब्द 


|| 
योगिक पद रूढ पद योगरूढ़ योगिक रूढ़ 


शक्ति ज्ञान धौर प्रथोपस्थिति के प्रतिरिक्त जश्ञाब्द बोध के चार प्रकार के 
कारणीभूत उपाय 


| 
हे | 
श्रासक्तिज्ञान योग्यताज्ञाव ग्ाकांक्षाज्ञात चात्पयंज्ञान 





अन्य सब प्रमाणों का तीन ही प्रमाणों में प्न्तं भाव 


प्रत्यक्ष भनुमान दब्द 
| | । 
(अनुपलब्धि) । (ऐतिह्य) 
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| 
उपमान भर्थापत्ति सम्भव चेष्टा परिश्षेष) 














सवाय जीवन दशन 
रास नाथ दार्मा 


दर्शन में एकाँगी हष्टिकों ण-- 


सा जीवन में नित्य प्रति ऐसी श्रनेक समस्‍यायें उपस्थित होती रहती हैं 
जनको सुलमाने में दर्शंनिक दृष्टिकोण का विशेष महत्व द्वोता है | भ्रधिकतर पाएइचात्य 
दाशं निक दर्शन का लक्ष्य ज्ञान की प्राप्ति मानते हैं परन्तु मारतीय दाद्यनिकों के प्रनुसोौर 
दर्शन का महत्व केवल बोद्धिक नहीं है | यह ठीक है कि दर्शत से ज्ञान मिलता है परन्तु 
फिर जब तक वह ज्ञान वास्तविक ज्ञीवन में नहीं उतरता तब तक उसे जीवन का सत्य 
न कहकर एक धमृत विचार, एक भमृतक वस्तु मात्र कहा जायेगा। श्राघुनिक युग का 
अस्तित्ववादी दा्निक व्यक्ति के जीवन, उसकी प्रनुभूतियों, ध्राशाश्रों श्रौर निराशाश्रों 
झ्रादि के लिये दर्शन के महत्व पर जोर देता है । यह ताकिक अथवा प्रेकृतिवादी व्यवस्था, 
विश्लेषणवादी बुद्धिवाद ध्रोर मृतप्राय: विचार के विरुद्ध एक विद्रोह है | थोथा बुद्धिवाद 
दर्शन के प्राण केन्द्र को सोखकर उसको ऐसे सिद्धान्तों की निर्थंक खोज मात्र बना देत 
है जिनका मानव के व्यावहारिक जीवन से कोई सम्बन्ध नहीं है। इसीलिये प्राधुनिक 
युग में उयवहारवादी दाहशुंनिकों ने सत्य के व्यावहारिक मूल्य पर जोर दिया है। 
मानवतावादी के दार्शनिक मानववादी कसौटी के प्रोटेगोरियन सिद्धाभ्त को पुनर्जीवित 
करना चाहते हैं। जॉन डिवी का 'साधनवाद' जीवन में सफल कर्म के साधन मात्र के 
रूप में ज्ञान झोर बुद्धि की व्याख्या करता है | 


कोरे बौद्धिक दशन के विरुद्ध इन सब दाशांन्तिक बिद्रोहों का महृत्व इस बात में है 

कि इन्होंने व्यावहारिक जींवन में दर्शन के महत्ग पर जोर दिया है। परन्तु इनमें से 

कोई भी जीवन को सर्वांग दृष्ठिकोश से नहीं देखता । पूर्व भौर पाइचात्य देशों में 

विभिन्न दाशंनिक मतवाद उपस्थित करने वाले प्रधिकतर दार्शनिक जीवन के किसी एक 

पहलू पर अन्य पहलुपों की तुलना में प्रधिक जोर देते हैं । इस प्रकार उनके दाशनिक 

मत महत्वपृर्ण होते हुये भी एकाँगी बन जाते हैं भ्रौर उनसे वास्तविक जीवन में दर्शन 
का प्रयोजन पुरा नहीं होता। 


मानव की एकॉगी व्याख्या--- 


मानव जीवन के लिये एक सर्वांग ([76279]) दाशनिक सिद्धान्त पर पहुचने 
के पूर्व यह देखना श्रावश्यक है कि मानव जीवन क्या है ? मनुष्य एक सामाजिक-मनो- 
वेज्ञानिक-भौगोलिक परिवेश में रहता है। उसके जीवन पर इन सभी परिस्थितियों का 
प्रभाव पड़ता है | परन्तु मानव जीवन बाह्य परिस्थितियों से श्रधिक स्वयं मनुष्य की 
प्रान्तरिक परिस्थितियां पर निर्भर है| ये श्रांतरिक परिस्थितियां क्या हैं, यह पता लगाने 
के लिये मनुष्य की ठयाख्या करनी होगी । 


विभिन्न देश काल में विभिन्न दार्शनिकों ने मनुष्य की विभित्र प्रकार से व्याख्या 
की है । कोई उसे दो पेरों का जानवर कहता है तो कोई उसे एकमात्र बौद्धिक प्राणी 
अथवा धार्मिक प्राणी ठहराता है। परन्तु क्‍या मनुष्य मे केवल बुद्धि ही सब कुछ है या 
क्या उस के धामिक पहलू को लेकर उसकी व्याख्या की जा सकती है? नहीं, मनुष्य एक 
जटिल प्राणी है और उसकी इस जठिल संरचना के किसी भी एक पहलू को लेकर 
उसकी व्याख्या करने से केवल एकोगी सिद्धान्त पर ही पहुँचा जा सकता है | इस प्रकार 
पमनोविश्लेषणावाद, व्यवहारवाद, पर्यावरशावाद भ्रादि मनोविज्ञान के विभिन्न वादों के 
प्रनुयायी मनोवेज्ञानिकों ने मानव प्राणी की एकांगी व्याख्या प्रस्तुत की है । जीवविज्ञान, 
मनोविज्ञान, समाजश्ञास्त्र, मानवशास्त्र, राजनीति विज्ञान इत्यादि विभिन्न प्राकृतिक 
और सामाजिक विज्ञानों ने मानव प्राणी के विभिन्न पहलुप्रों के विषय में खोज की है, 
उसे विभिन्न दृष्टिकोणों से देखा है । प्रपतो जगह पर इन सब विज्ञानों के निष्कर्ष 
तथ्णत्मक हैं परन्तु जिस प्रकार केवल ईट,, पत्थर, बालू , मिट्टी प्रादि को श्रलग श्रलग 
देखकर मकान की व्याख्या नहीं की जा सकती श्रौर न इनके समग्र से ही मकान को 
समझा जा सकता है उसी प्रकार इन विभिन्न प्राकृतिक और सामाजिक विज्ञानों के 
निष्कर्षों से मानव प्राणी की व्याख्या नही होती | कहना न होगा कि इन वधिज्ञानों के 
तिष्कष का समय्र भी मानव प्राणी की व्याख्या नहीं करता क्योंकि मूल प्रश्न यह है 
कि इन विभिन्न विज्ञानों के तथ्यों के परहपर सम्बन्ध क्‍यों हैं ? दूसरे शब्दों में, विभिन्न 
विज्ञानों ने मनुष्य को जो रूप उपस्थित किये हैं इन विभिन्‍न रूपों को मनुष्य के पूर्ण 
चित्र में क्या स्थान दिया जायगा। यह काये विज्ञान नहीं कर सकता क्योंकि विज्ञान 
विशिष्ट ज्ञान है, विश्लेषणात्मक श्ौर एकांगी है| यह कार्य तो विज्ञानों का विज्ञान 
दर्शत ही कर सकता है | परन्तु फिर दार्शत्तिक की दाशनिक प्रक्तिया के लिए तथ्य 
इन्हीं बिज्ञानों से लेने होंगे केवल उसकी पद्धति दाशंनिक अ्रवश्य होगी । पस्तु, इन 
विभिन्न विज्ञानों के निष्कर्षो पर हृष्टि रखकर दाशंतिक विधि से मनुष्य के सम्पूर्ण चित्र 
पर पहुंचा जा सकता है ।.. 

मानव को सर्वांग व्याख्या--- 


स्थुलहूप से मानव-प्राणी में शारीरिक, मनोवेज्ञानलिक शौर श्राध्यात्मिक पहलू 
देखे जा सकते हैं । इन सब पहलुप्रों में परस्पर श्रान्तरिक सम्बन्ध है । भ्रस्तु, केवल 
अ्मूर्त विचार के लिये ही इतकों पृथक देखा जा सकता है।ये पहलू क्या हैं, यह 
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समभने के लिये यह विश्लेषण करता पड़ेगा कि इनके मूल में कौन सी चेतन प्रवृत्तियां 
हैं क्योकि सार रूप में मनुष्य एक चेतन प्राणी है और परनन्‍्य आणशियों से उसका श्रन्तर 
चेतना का भ्रन्तर है । भनुष्यों में भी जो व्यक्ति श्रन्य व्यक्तियों से श्रधिक बिकसित दिख- 
लाई पड़ते हैं उसका मूल भ्राधार चेतना ही है। दूसरे छाढ़दों में मनुष्य का विकास 
. उसकी चेतना का विकास है। इस चेतना में शारीरिक, मनोवैज्ञानिक और प्राध्यात्मिक 
पहलू इन पक्षों में सम्बंधित ध॑बृत्तियों श्रौर मांगों में प्रभिव्यक्त होते हैं।इस प्रकार 
मनुष्य शारीरिक, मनोवेज्ञानिक श्रौर प्राष्यात्मिक मांगों का समग्र है, यह उसका 
प्रान्तरिक रूप है जबकि उसका बाह्य रूप उसकी शरीर रचना उसके मस्तिष्क की 
रचना तथ। उसकी विभिन्न क्रियाश्रों में देखा जा सकता है। यहां यह भी ध्यान रखना 
ध्रावर्यक है कि धांतरिक और बोह्य रूप का यह अत्तर भी वास्तविक न होकर केवल 
बौद्धिक विचार के लिये किया गया है। वास्तव में जिस प्रकार मनुष्य के विभिन्न 
पहलुश्ों को एक दूसरे से पृथक नहीं किया जा सकता उसी ध्रकार उसके बाह्य और 
श्रॉतरिक रूपों को भी एक दूसरे से पृथक मानना श्रनुचित है। मनुष्य के बाह्य रूप का 
ज्ञान धरीरशास्त्र, जीवशात्रतथा भौतिकशास्त्र झ्रादि प्राकृतिक विज्ञान देते हैं। इस बाह्य 
रूप का विशेष महत्व यह है कि यह भौतिक परिवेश में मानवीय क्रियाश्रों की सीमा 
निर्धारित करता है | दूसरे शब्दों में, हमारी जो कुछ भी शारीरिक भौर मस्तिष्क की 
क्रियाएं होंगी वे हमारो शारीरिक श्रौर मस्तिष्क की संरचना से परिसीमित होंगी । 
इस विषय त्र धन्तर होने के कारण विभिन्न मतुष्यों में व्यक्तिगत विभिन्नतायें देखी 
जा सकती हैं । 
मानव जीवन का सर्वा ग रूप-- 


जेसाकि पीछे कहा गया है, मनुष्य का प्रांतरिक़ रूप उसकी विभिन्‍न प्रकार की 
माँगों से निर्धारित होता है। ये मांगें ही म।नव जीवन की रूप रेखा प्रस्तुत करती हैं ॥ 
प्रस्तु यह कहा जां सकता है कि मानव जीवन भौतिक भ्रौर सामाजिक परिस्थितियों में 
व्यक्ति की विभिन्‍न प्रकार की मांगों को संतुष्ठ करने की क्ियाश्रों की प्रक्रिया है। जह 
भौतिक और सामाजिक परिवेश के कुछ माँगों के धनुकूल होने के कारण या माँगो के 
परिवेश भ्रनुक्ुल होने के कारणा वे संतृष्ट होती हैं वहाँ श्रन्य मांगे भौतिक भौर सामाजिक 
परिवेश के विरुद्ध होने से या इसलिये कि वे विशिष्ठ परिवेश में उपयुक्त नहीं हैं, प्रसफल 
होती हैं । इन हताश मांगों को मनुण्य सामाजिक विचलन (5008! 06एंक्रा०४) 
मनोवैज्ञानिक विचलन (799070]02८9।| ॥06ए800॥) भ्रथवा किसी श्रन्य श्रासामा- 
न्‍्य प्रक्रिया से पूर्णा करने का प्रयास करता है | इस प्रकार मानव जीवन में सामान्य शोर 
प्रसामान्य दोनों पहलू दिखेलाई पड़ते हैं। फिर मनुष्य व्यक्ति के रूप में शुन्‍्य (४३०एप४ा)) 
में नहीं रहता । प्रारम्भ से ही समाजीकरणा की प्रक्रियां से वह मनुष्य बनता है और वयस्क 
जीवन बिताने के लिये सामर्थ्य जुटात्ता है। यह प्रक्रिया समाज में होती है । धस्तु, व्यक्ति 
की माँगों की सन्तुष्टि सामाजिक परिस्थितियों से सापेक्ष है। सामाजिक-सांस्कृतिक 
परिस्थितियाँ बदल जाने से मानव जीवन में बहुत कुछ परिवर्तन किया जा सकता है। 
यहां पर संस्कृतिक परिस्थितियों में प्राथिक श्रौर राजवेतिक परिस्थितियाँ भी 


सांम्मालत है । प्राधुनिक समय में सन्देशवहुन श्रोर यातायात के साधनों के अ्रभूतप्व 
विकास से मानव मांगो को प्रेभावित करने वाला सामाजिक-सॉास्कृतिक क्षेत्र सम्पूरां 
भूमण्डल में विस्तृत हो गया है। श्रस्तु, प्रन्तर्राष्ट्रीय घटनाएं श्र परिस्थितियाँ भी 
व्यक्ति के जीवन को प्रभावित करती हैं ! 

मनोवेज्ञानिक-सुल्यात्मक हृष्टिकोरए-- 

मानव प्रकृति और मानव जीवन की उपरोक्त जटिल मांकी से यह स्पष्ठ होता है 
कि मानव प्राणी भ्रॉतरिक और बाह्य पहलुभों में सामाजिक शौर सांस्कृतिक परिवेश में 
प्रपती शारीरिक, मनोवेज्ञानिक और प्राध्यात्मिक माँगों को सन्‍्तुष्ठ करने के लिये जो 
क्रिया प्रतिक्रियाएं करता है उसी का दूसरा नाम मानव जीवन है | इन विभिन्‍न माँयों 
के साथ मूल्य (५०।7८४) जुड़े होते हैं क्‍योंकि प्रत्येक मांग का विशेष लक्ष्य होता है। 
उदाहरण के लिये श्रानन्द की स्थिति एक मनोवज्ञानिक मांग है भौर इसलिए प्ानन्द 
मानव प्राणी के लिये एक मुल्य है। इसी प्रकार हमारी बुद्धि सत्य का खोज करती है 
जिससे सत्य हमारे लिये एक मुल्य बन गया है । श्रस्तु मानव जीवन की व्याख्या मूल्यों 
के रूप में भी की जा सकती है | इस प्रकार मानव जीवन भे मानव प्राशी की भौत्तिक, 
सामाजिक प्रौर सास्क्ृतिक परिस्थितियों में श्रपने मूल्यों को प्राप्त करने के लिये 
क्रियाएं और भ्रन्तेक्रियाएं सम्मिलित हैं । 


मानव जीवन के लक्ष्य--- 


मानपर प्रकृति भ्रौर मानव जीवन की जिवेचना से द्वी यह स्पष्ठ होता है कि मानव 
जीवन के लक्ष्य क्या है क्योंकि मनुष्य जो नही है वह वह नहीं बन सकता । दूसरी शोर 
कोई यह सकता है कि धनुष्य जो कुछ नहीं है उसके वह बनने का भी प्रश्न नहीं छठता 
कंयोकि वह तो वह हैं ही ॥ यहां पर जहां तक पहली बात का सवाल है वह बिल्कुल 
स्पष्ठ है प्र्थात्‌ मनुष्य के विकास की सीमाएं उसकी संरचना से निर्धारित होती हैं॥ 
प्रकृति ने जो शरीर हमें श्रौर मस्तिष्क दिया है उसकी सीमाश्रों से परे जाकर हम कुछ 
नहीं कर सकते | मनुण्य का समस्त ज्ञान चाहे वह दर्वत, घमं, नीति कसा भी उच्च 
ज्ञान क्यों न हो प्रन्ततोगत्वा सापेक्ष श्रौर भरात्मगत्‌ है । जगत स्वयं कसा है, यह मनुष्य 
कभी नहीं जान सकता | वह तो यही जान सकता है कि जहां तक उसकी इन्द्रियों भ्ौर 
बुद्धि का परिवेश है वहाँ तक जगत कसा है। इन्द्रियों भ्रौर बुद्धि के स्वरूप में परि- 
वर्तन होने से जगत्‌ चित्र बदल जायेगा । भ्रस्तु, मानव जीवन की क्रियाएं हमारी भौतिक 
कग्रौर मानसिक संरचना से सीमित हैं | स्पष्ठ हैं कि मानव जीवन के विकास या जीवन 
में लक्ष्यों की प्राप्ति का प्रइन इसी सीमित क्षेत्र के भ्रन्तगंत सुलफाया जाएगा । धस्तु, 
मनुष्य अ्रवाभिव्यक्त (20]67778]) रूप में जो है वही उसे बनना है । दूसरे शब्दों में 
वह जो नहीं है, वह बनने के उसके सभी प्रयास ठयथे भ्रौर प्नुचित हैं। उदाहरण के 
लिये वहु न तो जड़ है भौर न देवता ॥ इसलिये न तो वह जड़ बन सकता है भौर न 
देवता बत सकता है । मानव जीवन मनुष्य के रूप में ही जिया जा सकता है। मानव 
जीवन के लक्ष्य श्रौर मुल्य मानवीय होने चाहिए | स्पष्ट है कि वे एक प्लोर प्रकृति की 


रम्ड 


वस्तुग्रों प्रौर पशुप्रों से भिन्न होंगे भ्ौर दूतरी प्रोर तथा कर्थित देवताओ्रों श्रौर अधुरों के 
लक्ष्यों से भिन्‍न होंगे । स्मरण रहे कि मनुष्य की दैवी वन की कल्पना भी प्रन्त में 
मानवीय जीवन की कल्पना है भ्रौर उसको मनुष्य से भिन्न देवता का जीवन समझना 
अमपुर्ण है। मानव की ईववर की कल्पना श्रष्ठ सानव की कल्पना तो हो सकती है 
परन्तु वह मनुष्य से परे या मनुष्येतर सत्ता की कल्पना है यह कहने का तात्पर्य यह 


भूल जाना है कि हमारे समस्त विचार श्रौर कल्पनाये हमारी मानसिक संरचना से 
निर्धारित होते 


उपरोक्त विवेचन से यह स्पष्ठ है कि ऐसे समय समस्त जीवन दरंन एकांग्री भौर 
अमकऊक हैं जो मनुष्य को जड़ जीवन, पशु जीवन य] देवी जोवन, क़ी:;फ्लोर «ले जाते हैं. । 
उदाहरण के लिये कुछ दार्शनिकों ने मनुष्य को प्रकृति के राज्य की भोर लौठ जि: की 
सलाह दी है । यह ठीक है कि पृथ्वी का पुत्र मनुष्य, जब कभी, प्रमसे माता ,पृथ्वी से 
म॑म्बन्ध खो बेठता है प्रौर उसके पाँव जमीन ,पर दिक़्े नहीं रहते, तब ,व्रह + बाह्तजिक 
जीवन न जीकर कृत्रिम जीवन मे पड़ जाता है परन्तु फिर दूश्षरी मोर मनुष्य ने जो कुछ 
भी सामाजिक-सांहकृतिक दृष्टि से भ्रजित किया है, वह .पुथ्वी , से, ऊपर उठकर 
ही किया है, जबकि प्रन्य प्राणी एसा नहीं कर सके इसलिये प्रकृति- से सम्पर्क रख़ते 
हुंगे भी मनुणय को विशेषतया सॉस्क्ृतिक पुरिस्थितिग्नो में जीवन व्यतीत करना है | कुछ 
मनोवेजश्ञानिक मानव जीवन की किसी जंबकीय माँग, के महत्व को पहचान कर उसे 
मानव जीवन में सब कुछ मान बेठते, हैं। कोई दूपरा कद्दता हैं कि मनुष्यः की सर्वोच्च माँग 
यौन प्रवृत्ति की संतुष्टि है,तो कोई कहता है कि मनुष्य की सबसे बड़ी प्रवत्ति शक्ति प्राप्त 
करने की प्रवृति है | मनुष्य की किसी विशेष मांग को प्रन्य सभी भांग्रों से इस-' प्रकार 
सब पिरि मान बंठने में इस तथ्य को भुला दिया जाता है कि मानव जीवन कई स्तरों 
(०५९ |$) प* जिया जाता है धौर इन विभिन्न स्तरों पर श्रिश्र भिन्न माँगों' को सम्तुष्टि 
खोजीं जाती है इनमें से कुछ मांगें ग्रपेक्ष कृत भ्रन्य माँगों से अधिक: महुत्वपूर्णां 'प्रतीत -हो 
सकती हैं परन्तु छोटो से छोटी मांग भी ऐसी नही है जिसकी ग्रक्हेलन: की- जा! सकती 
हो । यह गलती विशेषतया भ्रधिकतर प्राध्यात्मिक जीवन दर्दानों में दिखलाई पड़तीः है ॥ 
प्राध्यात्मिक मुल्यो की संवोच्च महत्व देने के साश्व साथ के यह भूल, जाते हैं कि मलुष्य 
कोरा ग्राष्यात्मिक प्राणी नहीं है, उसके शारीरिक शोर बौद्धिक, पहलू भी हैं भौर इन 
पहुलुझ्रों' की माँगो का सन्‍्तोष भी उतन्य ही. (अधिक भ्रावश्यक हैं जितती की पभ्राध्यात्मिक 
मांगों की सन्‍्तुह्ि | पस्तु सर्वांग जीवन दर्शन में शारीरिक, बौद्धिक ?भोर! भ्राध्योत्मिक 
सभी मूल्यों को उचित स्थान दिया जाता है। इनमें से किसी भी-मुल्य की भ्रवहेंलना 
नहीं की जा सकती । 


मलयों का वर्गीकररप-- 


परन्तु क्या इसका तात्पये यह हुआ कि मानव मूल्यों में उच्च और निम्न का 

कोई भी वर्गीकरण नहीं किया जा सकता ? वर्गीकरण “किया जा संकेता है परन्तु समान 

स्तर पर मूल्य समान द्वोते हैँ । उदाहरण के लिये शारीरिक स्तर पर भीजन," निद्रा, 
[नह रु 9३ 


एः गहरा 


त् 


व्यायाम प्रादि सभी को समान रूप ये महत्व दिया जाना चौहिये | परन्तु यदि प्रदत्त 
शारीरिक ग्रोर बौद्धिक मूल्यों की तुलना का है तो प्रवश्य ही बोद्धिक. मुल्य, शारीरिक 
मूल्य से ऊचे स्तर के मूब्य हैं। इसी प्रकार ग्राष्यात्मिक मूल्५ ब्रौद्धिक मूल्य से उचे स्तर 
के मल्य है | परन्तु इससे यह निष्कर्ष निकालना गलत द्वागा कि आध्यात्मिक मूल्यो को 
प्रात्त करने में बौद्धिक मल्यों ग्रौर बौद्धिक मलयों का प्राप्त करन में शारीरिक मूल्यो को 
छोड देना पड़ेगा ) संवाग जीवन दर्शन प्रत्येक मांग ग्रौर मुल्य की सीमा दिखलाता हैं, 
उसे उसका उचित स्थान देता है। परन्तु किसी को भी छोड़त। नहीं क्योंकि मानव 
जीवन 'कां बहुरंगी' ग्रोर' विविध ताना बाना इन सबसे मिलक्रर बनता है और, हम चाहे 
मी तो इनमें से किसी पहुल का काटकर निकाल नही सकते, उसका गला घोटकर भले 
ही प्रपेने जीवन की एकार्जी बनालें। इस प्रकार सर्वांग हृष्टिकोश से न तो सन्यासी ऊँचा 
है प्रौर न भोगी, वे विभिन्‍न स्तरों पर हैं । जहां तक स्तरों का प्रइन है यदि सन्यासी 
भोगी के स्तर में उठकर सन्यासी बना है तो प्रवश्य ही उसका स्तर ऊचा कहा जाएगा. 
क्योंकि विकास" की प्रक्रिया में वह बाद में प्राया है परन्तु ऐसा कहने से यह प्॒र्थ निकाल 
लेना गलत होगा कि भोगी का स्तर त्याज्या हेय है क्योकि अपनी जगह पर मानव जीवन 
में प्रत्येक वस्तु, प्रत्येक माँग, प्रत्येक प्रवृत्ति का विशिष्ट स्थान होता है । प्राष्यात्मिक 
मूल्यों को प्राप्त करने के प्रयास में यदि' मनुष्य शारीरिक श्रौर बौद्धिक मूल्यो का 
तिरस्कार करता है प्रथवा इनको प्राप्त किये बिना ही प्राध्यात्मिक मूल्यों की श्राप्ति के 
लिए सीधी छलांग लगाना चाहता हैं तो यंह एक भ्रामक प्रयास है क्योंकि भीढ़ी में ऊच| 
सोपान वह होता है जो निचले सोपान को पार करने के बाद पार पहुंच जाता है । । 

7अस्तु जो”आ्राध्यात्मिक दर्शन भ्रपनी एकांगी प्राध्यात्मिक उड़ान में सेक्‍स, विवाह, 
परिवपत र,.घनोपार्ज़न इत्यादि की अवहेलभा करते हैं अथवा ईनकों निम्न जीवन ठहराते 
हैं बे-यह भूल जाते हैं कि मानव जीवन के श्रोत यदि उच्च ग्राध्यात्मिक स्तर पर हैं तो 
निम्न शारीरिक झौर जैक्कीय सेतर पर भी हैं'भौर इस स्तर से जीवन को प्रलग कर 
लेने का भ्र्थं इन श्रोतों,से दुर हो जाना है । ये, भी मानव जोवेन में सब कद्दीं विरोधियों से 
विरोधी गुण .निक ले हैं प्रच्छे से बुर्र प्रोर बुरे से प्रच्छा उत्पन्न होता है उदाहरण के लिए 
प्रपराध रोहने के प्रयास"परपराध बंढ़ाते हैं, सौमांजिक नियन्त्रण को कठोरता से लागू 
करते के प्रयास श्रनियन्त्रण बढ़ीते हैं भ्ौर कानूनी 'डपोयों- से मनुष्य कौ धनेक अवृत्तियों 
पर रोकथाम करने से ये प्रवृत्तियां भौर भी भ्रधिक संगठित €र्प में प्रभिव्यक्त द्वोती हैं। दस 
सम्बन्ध में प्रप रांघश!स्त्रियों की द्वारा गयी खोजेह हृवव्य हैं। भस्तु ब्रह्म॑च्य के मूल्य को महत्व देते 
समय यौन सन्तोष के मूल्य को भूल, जाना एकांगी दृष्टिकोण है क्योंकि 'जीवन मे जहाँ नि- 
यन्त्र का मूल्य है वहां उन्मुक्तता (£7880077) भी कम मूल्यवान नहीं हैं । यदि ध्यान 
से देखा जाये तो मनुष्य की समस्त कला, साहित्य, संस्कृत श्रौर यहां तक कि झधिकाँद 
दशन का विकास इसो उन्मुक्तता, इसी खुली छूट, इसी स्वतन्त्रता में हुप्रा है, यद्यपि 
इस तथ्य से सामाजिक नियन्त्रण का महत्व कम नहीं होता 

सर्वाग जीवन दो न. * ' 

संक्षेप में, सर्वांग हृष्टिकोंग से मानव' जीवन-शारौरिक, बौद्धिक झौर प्राध्यात्मिक 


विभिन्न स्तरों पर इन स्तरों के मल्यों कौ प्राप्त करने का प्रवास है। यही मानव 
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जीवन का लक्ष्य हैं। इनमें से किसी भी एक पहलू की भ्रवहेलनना था विशिष्ट स्तर पर 
किसी भी मूल्य को छोड़ देना एकांगी दृष्टिकोश हैं। जब तक मनुष्य में जीवन है, तब 
तक उसके साथ शरीर, बुद्धि भौर ध्राष्यात्मिक पहलू लगे हैं। भ्रस्तु जीवन रहते इनमें 
से किसी भी स्तर पर रहते हुये मी वह भ्रन्य रत्तर के मूल्यों की नितान्त प्रवहेलना नहीं 
कर सकता | यदि वह शारीरिक नियमों का पालन नहीं करेगा तो बौद्धिक धौर धाध्या- 
त्मिक मूल्यों भी प्राप्ति में शरीर उसका साथ नहीं देगा जिदश्बसे उसका प्रयास भ्रसफल 
होगा । "इमी प्रकार यदि बन झ्रॉर. डर कै ध 2 ० पर 
गया तो बहुँघा हक मर्क * खिय प्रक्रि!पों) को ने में) गलती 
करेगा और कुछ को कुछ मॉन बैठेगो । इसी प्रकार यदि मनुष्य ने भ्राध्यात्मिक पहलू का 
विकास नहीं किया तोया तो वह दादरी सिल्पाणबिद्त छतृर पर रह जाएगा या शुष्क 
बौद्धिक स्तर के ऊदापोह्द में उलझा रहेगा, जीवन का पानन्‍्द, जीवन का सर्वांग सतोष 
उससे सरदेव दूर रहेगा। यही कारण, है जिछ बड़ेखक्े योषिओ#दाह निक्ों, ' देश्नानि कौ घोर 
विभिन्न क्षेत्रो के नेताप्रों के जीवन मे यदि उनकी प्रांतरिक स्थिति में फ्रॉक कर देखा 
जाए तो प्रनेक कोनो में घोर निराशा, हताशा प्ोर,सधप.दिक्ब्ाई पढ़ते है.। दिनमें से 
प्रेनेक यह जानते है कि उन्होंने भ्रपने विषिए कैत्र में पिशेष योग्यता प्रोर विशेष सम्मान 
प्रास करन के लिये शारीरिक मनोवेज्ञानिक माँगों कौ प्रंवर्ेेंलंना कर के जो मेंहृगा सौदा किया 
है उस कमी को वे पूरा नहीं कर सकते परन्‍्तुं फिर भ्रब उनके पार्स यह धवसर नही होता 
कि वे प्रपने विशिष्ट स्थान से नीचे उतर कर फिर से झर्वाण जीवन था रमन किरे कंयोंकि' 
वे प्रपनी स्थिति में.जकड़ जाते हैं, उनके प्रशंसक उनको वहाँ थे ,हलने नहीं* देते झ्ौर के! 
जानते है कि भ्रव स्थिति बदलने का तालय॑ जो कुछ भी . थोड़ा ध्बहुत आप्त किया।है,* 
उसको भी खो देना है । होता यह है कि प्रधिकतर लोग पपने. को दूसरों, को फऋ्रंखों! से 
देश्षते' हैं और इस भ्रकार जीवन में बहुत दुर तक चले चलते हैं| बाद में जब. उत्को 
प्रपते अन्दर झांक कर अपनी“वास्तथिक स्थिति का पता चलता है तो उन्हें भपती , भूल, 
मालूम पड़ती है परन्तु यह भूल मानव जी५२ में उन भूलों भे से है जिनकी हांनि को 
कभी पुरा नहीं किया, जा प्कत् ।+ 
निष्कषे+- 

प्रस्तु मानव जीवन भें सबसे बड़ी बांत सम्पूर्ण जीवन पर, जीवन के सभी मूल्यों 
पर, अराबस हष्टि-रखना है'। प्रमारितकता धौर सच्चाई (970ट/709) सैवाॉग जीवन 
दर्वानु का ,भ्राधार है (बाहही सफलता झलकी क्रसोंटी नहीं है, मूत्र बात हैं भात्म संतोष 
घोर यह व्यक्ति ते धपने जीवन के।विभिनश्न स्तसें पर विभिन्न म्ल्यों को "प्राप्त करने 
के लिये प्रयास किया हे या नही | इस सवा ग्‌ दृष्टिकोण ,प्रोरू स्वाद जीवन कठ धतिकाय्ये 
परिणाम 'प्रतिरिक संतोष भर झ़्ानन्द में दिखललाई पड़ता है जो कि किसी, भी जीक्षन 
दर्शर्त की सर्वोच्च कसोटी है | घ्मं, नीति, राजनीति, साप्ताजिक, जीवन धादि मानव 
जीवक़ के विशमिश्नपहुलुंओों में सर्वोग दृष्टिकीरा से देखने से क्या निष्कर्ष मिक्लते हैं, यह्‌ 
प्रस्तुत प्ीमित /निश्वन्घ क्षेत्र से ' बाहर की बात है । इसका विवेखन भविष्य में ग्रन्य 
निबन्धों में किया जायेगो | इन सभो क्षेत्रों मे संब्रॉंग हष्टिकोर ग्रहणा करता प्रावश्यक 
है ! सर्वांग दृष्टिकोण का महत्व इस तथ्य के कारण है कि उसमें किसी मो हृष्टिकोण की 
भ्रवहेलना नही की जाती बल्क प्रत्येक को उसका उचित स्थान दिया जाता है, उसमें 
सभी को स्थान मिलता है, उसमे व्यक्ति भौर समाज, निम्न भोर उच्च, शारीरिक भौर 
प्राष्यात्मिक, हृहलोक प्रौर पंरलोक, ज्ञान भौर सुख इन सबका समुचित समन्वय करते 
हुए स्थून्न मे सुक्ष्म की शोर विकास है ॥ 


राधास्वासी मत्ें केस द्रान्त ( ट ) 
हंस साथ त्रिपाठी 


८-++सुरतों का श्रजग॑ श्रलग बनना 

हि. 

| रत' नो कुल मालिक का अभ्रविभाज्य अग थी, श्रलग २ रूपों मे इस प्रकार 
उत्पन्न हुईं । एकोग्र ध्ूव्‌ या कुछ मालिक से बाहुर या नीचे की प्लोर चेतनता की 
क्षौगता क्रमश: बढ़ती ज!ने के कारणा उम्र क्षीण चेत़नता के क्षेत्र मे क्रश: कम द्वोर्ती 
जाते कूली चेततत्ा की बहुत सी तहें पैदा हो गई | प्रत्येक तह प्रपने पास की त़ही सै 
फ़मने लोकों के द्वारा प्रलग थी । ये खील उन तद्दों से कम चेतन थे श्रौर एकाग्रता पंदा 
करने। वाली ल्लक्ति की क्रिया के द्वारा उस श्रलग १ तहो के चारों झ्ोर बुन ,गये थे | 
उसी सैमय परम पिता से निकलने वाली प्रांकषंणा शक्ति की; सतत ।क्रिया-शील बेखामें 
उन उत्पन्न होन बाली तहों की चेतनता को उस बिन्दु पर जहा वे रेखाये- उत्को काठती' 
थी, एकाग्र करती रही 

इस प्रकार जब २ चेतनता के तनाव मे स्पष्ट प्रन्तर उत्पन्न हुआ; लेब तब चेतन्य 
के केन्द्र बहुत वडी संख्या में उत्पन्न हुए । भ्राकषंण की प्रत्येक बाहर “की भोर जाने 
वाली रेखामे ऐसे केन्द्र एक दूसरे के ब्रादु ब्रनते गये +ऐसा प्रद्लोक केज़्द्र जब अहू/बना, 
अलग ोोर निजी प्रस्तित्व रात्रि वाला, था। वह गुप्त जप्नन-शक्ति' रखने' कील चैतन्य 
था । लेकिन उस छ्लरमय७ वह क्रेहोली की दशा में 'थों। वेफेन्द्र खोलों के द्वारों 
एक दुसरे से अ्रलगृ थे: क्योंकि, जो तहें उनके आरों धोर बस गई थी, वे उनकी व्यक्तिगत 
एकाग्रता कद्वारा' हक दूसरे 'से' प्रलग' थी.| “इस प्रव॑स्था की समानता दिखलाने के लिये 
हम एक' नारंगी की ले सकते हैं'। उसके चारो श्रोर एक मोटा ढकने वाला पर्दा होता 
हैं जी उसके हर एक भाग को ढके रहता है । एक दूसरा खोल होता है जो उससे बहुत 
पतले! होता है । प्रत्येक भाग में रस से भरे हुए बहुत से कोष्ठ या दाने होते हैं 4 प्रत्येक 
कोष्ठ मकडी के जाले से.इतना, मिलता , जुल़त़ा रहता. है क्लि यदि ' हम उम्रकों दबायें 
तो ऐसा मालूम होता है कि.बह श्रपने भीतर के+रस>में घुल जायेगा ॥ ह 
सभी प्रलग २ व्यक्तियों क भ्ल्ग २ खोल श्रवदय हीने चाहिये । खोल के बिना 

एक' ही संहह' की समान चेतनता रखने वाली सुरंतें एक दुसरें मे मिल ज़ाती। केवल इसी 
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प्रकार प्रलभ २ व्यक्तित्व कायम रह सकता है। केवल राघासबामी दयाल ही ऐसे है जो 
खोल से रहित हैं | हमारे देश भ्र्थात्‌ पिड देश मे खोल मन भौर शरोर का रूप ल लेते 
है । वह त्रिविध रूप जिससे हम परिचित हैं, हमेशा काप्रम रक्षा जाता है | होश कायम 
रखने के लिये उन तीनों भ्रगो का होना जरूरी है याद उनमें से एक निष्क्रय हो जाता है, 
| जैसे शरीर लकबा के कारण बेकार हो जाता है, तो होग हृआश जाता रहता है । 

निर्मल चैतन्य देशों मे खोल वास्तव में पत्र या माया के नहीं है; परन्तु वे एक तरह 
की समानता रखते है । वे जिन सुरतों को ढके हुए है, उनकी भ्रपेक्षा वे कम चेतन है 
खोल चेतनता कीं कमी से पेद। हुये भर वास्तव मे वे चेतनता कौ कमी को जाहिर 
करते हैं । नोचे क देशों में खोल मुकाबले मे मोटे हैं श्र सुरतें कम चेतन है । परन्तु 
ऊपरी नह चाहे कितनी ही कम चेतन हो, सबसे भीतरी सतह मे वे सदा ही सार रूप मे 
सबसे ऊँचे दर्जे की चेननता का सूत्र मौजूद है यदि ऐसा न होता ती विध्व छिंत्च भिन्‍न 
हो जाता । 

बोल प्रकैले श्रलगर जोवन या अलग २ होष कायम नहीं रख सकते । उनके लिये 

एक सुरत के सांथ सम्बन्ध होना जरूरी है। खोल भौर चैतन्य या सुरत एक ६ृसरे के 
पूरक हैं। जिस खोल का सम्बन्ध अपने उपयुक्त सुरत से जाता रहता है, वह बेहोश, 
जड़ भौर निर्जोंब हो जाता है | शरोर को चमड़ा हमारा एक परिचित उदाहरण है। 
जब तक वह घरोर का एक भाग बना रहता है, तब तक वह चंतन्य धौर शरीर से 
ओघवन पाता रहता है। परन्तु वह ज्यों ही वह प्रलग दो जाता है, उसकी जीवन-शक्ति 
जाती रहती है । 

६--माया की उत्पत्ति 


इस प्रकार को स्थिति वाले खोलों से जड़त) की उत्पत्ति हुईं | माया था जड़ता 
प्रारम्भ में नही थी केवल निर्मल चेतन्य था भक्ति थी । जड़ता मानो शक्ति का ठोस या 
रवादार रूप से पाना है। यह प्रवस्था चेतनता की कमी से उत कारखों के द्वारा पैदा 
हुई शितका वर्णात हो छुछा है । 

विज्ञान का कहना हैं कि दाक्ति बिना जड़-तत्त्व या द्रव्य के कायम नहीं रह सकती । 
इस गलती का कारण यह है. जिस श्ञान पर विज्ञान ग्राघारित है तरह जड़ता से परे 
का ज्ञात नही है। इसलिये विज्ञान ने यह गलत नतीजा तिकाल लिया है कि जड़ता 
या द्रध्य से श्रलग कोई जीवन सम्भव नहीं है । 

परम स्रोत था कुल मालिक से लगे हुये प्रदेश के चंतन्थ केन्द्रों को किसी हाजत 
में भी तुरुछ.नहीं समझना चाहिए ; ( यद्यपि वे उसके प्रचण्ड तेज के मुकाबले में 
वास्तव में ऐसे थे) क्योंकि उनमें बहुत बड़ी चैतन्य-शक्ति गुप्त थी, यद्यपि वे रचना से पहले 
बेहोश थे । यह बेहोशी पूर्ंत: चेतत्तता की कम्री के द्वी बजह से थी, मश्यपि इसका एक 
गोरा क।रण उन खोलों का होना भी था, जो चेतनता की क्षीण॒ता से पैदा ह्वो गये णे | 
इसी बात को कहने का एक दुसरा भर, सही तुरीका यह है । वे, बेहोश थे, क्योंकि 
उनमें प्रेम की वहू क्षमता या काबिलियत वहीं थी, जो मालिक में है । वे उसके प्रेम की 
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इस प्रकार परम पिता के चरणों में क्षीण चेतनता से ढकी हुई प्रनग्रिनत सुरतें 
बेद्दोश पडी हुई थीं । 


बेहोशी की हालत में पड़ी हुई उन सुरतों को जगाने का काम, जो रखना में 
दूसरा कदम था, इस प्रकार प्रागे बढ़ा:-- 

उस श्रन्डाकार रूप से बाहर निकलने वाली धार ने एक भारी कम्पन पंदा किया, 
जिससे खोल टूट गये झौर उनके भीतर की सुरतें भ्राजाद हो गई । उसी समय उम्र 
प्रण्डाकार रूप ने, जो प्राकषंणा का केन्द्र बन गया था, तथा उस घार ने बड़े क्षोर से 
उनको खींचा । इस प्रबल खिचाव से उनमें से बहुत सी उन फठे हुए खोलों से बाहर 
निकल भाई । भौर उस अण्डाकार रूप की श्रौर खिची । जिन सुरतों में चेतनता 
भ्रधिक थी, वे उस भ्रण्डांकार रूप में खिच गईं श्रौर मालिक के उस प्रादि देह में मानों 
कोप्ठ बन गईं । परन्तु उन्होंने प्रपनी भ्रलग हस्ती को खो नहीं दिया । उन सुरत्तों तथा 
उप्त भण्डार (राघास्वामी दयाल) के बीच की सीमा सदा रहने वाली है उसमें कोई 
परिवर्तन नहीं हो सकता । यदि वह परिवर्तनशील होती तो नित्य नहीं द्वोती । दूसरी 
सुरत जिनमें चेतनता की तौग्रता मुकाबले मे कम् थी, एक नीची सतह पर ठहर गईं 
3.२ वहाँ उन्होंने अपने लायक मुकइ्तकिल जगह बना ली । उन घुरतो के बारे में यह 
ऋह्ा जा सकता है कि वे श्रपने उचित स्थान पर पहुंच गईं, जहाँ उन्हें पुणानिन्द प्राप्त 
है । क्योकि जेसा कि पहले समझाया गया है, कोई भी सुरत उस्त सतह या स्थान से 
जहाँ वद्द प्रपनी चेतनता के दर्ज के कारण ठहरने लायक है, ऊपर बिना बेहोश हुए नहीं 
जा सकती | प्रपने उचित स्थान पर तो बह होश में रहेगी, परन्तु उससे ऊपर जाने पर 
बेहोश हो जायेगी | जब तक कि उसे किसी ऊंदी घार की मदद न भिल्ले । वहां उस 
देश के प्रानन्द को तीठ्यता के सामने उसमें बह चेतनता की ताकत नहीं रहेगी कि 
वह प्रपना द्वोष कायम रख सके । झ्रानन्द के उस नशे में वह श्रपना होश खो बैठेगी | 

यही कारण है कि यदि किसी जीव मे इतनी चेतनता नहीं है कि जिस स्थान 
पर वह है, वहां होश कामय रख सके, तो उसे नीचे जरूर उत्तरना पड़ेगा ताकि वह 
प्रपना होश काथम रख सके भोर उसकी ज्ञान को ग्रहुणा करने को शाक्ति मष्ट न हो 
सके । कभी २ किसी सुरतत का मनुष्य रूप से उतर कर पशु रूप में भ्राने का कारण 
यही है । 

उन सुरतों पर भ्रभ्डाकार रूप शोर उस धार का प्रबल खिंचाव द्वोने से वे होश 
में भाई। इस होश में भाने का कारण कुछ तो उनका खोल के दबाव से मुक्त होना है 
धोर कुछ उस चेतन्य-घार का नया जीवन देने वाला श्रसर है । खोल भी कुछ ऊपर 
खिचे, परन्तु वे उतना ऊपर नहीं गये जितना कि वे सुरतें, जिन्होंने उन्हें छोड़ दिया 
था । सुरतों की श्रपेक्षा कम दर्ज की चेतनता रखने के कारण उस भ्रण्डाकार रूप कीं 


दे 


प्राकषंण शक्ति के प्रभाव से वे उतना नहीं खिच सके और न तो वे उतना ऊपर 
जाने पर होश ही रख सकते थे । खोल सुरतों से पीछे रह गये । जेसा कि नीचे बतलाया 
गया है, वे खोल भी उस चेतन्य धार के प्रभाव से होश में भ्रा गये ; यदि वे जिन सुरतों 
के ऊपर बन गये थे, उन्हीं के साथ रह गये होते, तो होश में नहीं झ्ञाये होते । 

जब वे सुरतें, जो प्रपने खोलों से खीच ली गईं थीं, श्रपने सदा रहने के स्तर या 
सतह पर पहुँची, तो उन्हें ऐसे खोल मिले, जो वहाँ ठहर गये थे | वे उनसे संयुक्त हो 
गईं । चू कि सुरतें श्र खोल एक दूसरे के लिये जरूरी थे धौर एक दूसरे की कमी 
को प्रा करते थे भ्ौर दोनों ही बुद्धियुक्त थे श्रोर हरएक श्रपने पूरक की खोज में था, 
इसलिये जब एक सुरत भौर खोल एक ही सतह पर मिले , तो वे तुरन्त 
जुड़ गये । उसकी समानता इन चीजों में पाई जा सकती है । जब हम पानी को घूल में 
गिरा देते हैं, तो पानी की बेँ,.द धुल का खोल धारण कर लेती है , धनात्म भ्रौर ऋणा- 
त्मक बिजली से भरे हुए दो गोले एक दूसरे को खींचने लगते है । इस तरह उन सुरतों 
भौर उन ज्ञोलों दोनो की ही जरूरतें पुरी हो गईं । 

इस प्रकार उस श्रण्डाकार भण्डार के ग्राकषंणा तथा उससे निकलने वाली धार 
के कम्पन से जो देश प्रभावित हुग्रा, उसको बहुत सी सुरतें जाग उठीं। खोल श्ौर 
सुरतें दोनों ही पूरे होश में धरा गये श्रौर परम पिता के प्रेम, प्रानन्‍्द श्रौर ज्ञान-शक्ति 


से पूर्ण रूप से भर गये । इस प्रकार पहले देश या मण्डल की रचना हुई । 
परन्तु इस देश की बहुत सी सुरतें इस प्रकार जग।ई न जा सकों । इनका बाद का 


हाल शभ्रागे बतलाया जायेगा । 
१९१--राधा-धार का प्रकट होता, परम नाम की उत्पत्ति तथा 
उसकी दाक्ति 


उस बाहर निकलने वाली चेतन्य-घार से एक घोर चैतन्य-शब्द हुआ । उसके 
कम्पन से एक कम्पित करने वाला शब्द पेदा हुआ जिसकी वाणी में सबसे सही नकल 
“रा शब्द से हो सकती है। उसके बाद सुरतों और खोलों के ऊपर और प्रन्दर की 
भ्रोर जाने से एक ऐसा शब्द उत्पन्न हुप्रा जिसको वाणी में ४व। कट्ठ सकते हैं इसलिये 
यह शब्द जागी हुई सुरतों को प्रपने भीतर लेना जाहिर कहता है | यह उतना व्यापक 
नहीं है जितना कि स्वोमी का मी? दाब्द जो सभी को अपने भीतर लेनो जाहिर करता 
है। इसलिये घार का द्ाब्द “राधा था। यह उस प्रण्डाकार 'स्वामी के शब्द से 
मिलकर छोरु में होने वाले रचना के काम को पूरे तौर से जाहिर करता था धोौर इस 
लिये कर्त्ता का उचित नाम हो गया । इस प्रकार उस नाम की उत्पत्ति हुई जिसकी 
उसने स्वयं प्रकट किया । ऊपर से तथा समय के क्रम से देखने पर वह नाम स्वामी-राधा 


था तथा भक्त के लिये वहु नाम “राधा-स्वामी हो गया | घार भक्त धौर भांलिक के 
बीच की कड़ी है श्रौर इसलिये उसके लिये घार पहले श्रवश्य प्राती चाहिए। केवल 


वही उसको मालिक के पास पहुंचावेगी 
इस प्रकार स्वयं राघास्वामी ने उस परभ नाम को घोषित किया | कोई दूसरा 
उसको पूरे तौर से नहीं समक सकता | परम पिता ने अपने नाम में ऐसी शक्ति भर 
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दी है कि जो कोई उसको प्यार के साथ सुनेगा (क्योकि प्रेम के बिना कुछ भी नहीं 
किया जा सकता), उसका वह नाम एक दिन राधास्वामी पद में पहुंचा दंगा, जहां 
बह प्रूर्ण रूप से पुर्ण प्रानन्‍न्द का उपभोग कर सकता है । 


जब उप नाम की श्रसली बड़ाई सुरत मे प्रकट द्वो जायेगी (वह बड़ाई मन में 
नदीं प्रकट हा सकती), ता प्रेम एक नव-वजिवाहिता वधु के प्रेम की तरह होगा । जिपका 
अपने पति के स्पर्श स सारा शरीर बिजली से भर जाता है। उसका रोझाँ बड़ा हो 
जाता है तथा उसऊ प्रत्यक रोम कप में गुदगुद्दी पैदा द्वो जाती है | ऐसा प्रपर उमर 
नःस का हागा । तब सुरत नग्नन्नृत्य करेगी। लेकिन यद्यपि यह अ्रनुभव दूर को चीड 
है, फफर भी उस नाम तथा उमकी रक्षा करते की शक्ति में विश्वास पैदा होना चैंतन्य- 
मण्डलो में प्रवेश पाने का एक्र निश्चित पासपोर्ट या परवाना है। इसमें एक दिन 


सुरत सब बाधाओ्रों पर विजयी होती हुईं प्रानन्‍्द के पवित्र देशों में प्रवेश पाने में समर्थ 
ही सकेगो । 


१२--सु रत-धार श्रोर शब्द-धार 


चेतनन्‍्य-घार के दो गुगा थे | वास्तव पम्ें वे एक दूसरे के साथ बहुत ही रली मिली 
सुरत प्रौर शब्द-धार की दो घारें थीं + ये दो बारें पूर्णतया एक दूभरे से रली मिली 
दशा में कार्य कर रहीं थीं उनके इस प्रकार रलने मिलने से भारी सुख पंदा हुप्रा । 
पहली घार में केन्द्र बनाने की शक्ति थी। दूसरी धार (शब्द की घार) का विशेष गुण 
प्राक्षंगा की शक्ति का था। 'रात्रा' धार में सुरत की प्रवस्था प्रधान थी । परन्तु इस 
प्रवस्था से जा केन्द्र बना, उसमें शब्द की प्रधानता हुई। उस केन्द्र से फिर धार 
लिकली । इम प्रकार सुरत से शब्द श्रौर शब्द से सुरत निकली । शब्द श्रौर सुरत मालिक 
के प्रकट शरीर क मानों प्रन्दर जाने वाली तथा बाहुर निकलने वाली दबांत है । 


प्रथम अण्डाकार भण्डार राधा स्वामी पद था धाम के श्राकषंण के प्रभाव से 
रचे गये देश की जागी हुई सुरतें परमहुस कहलाती है | पुरुष और स्त्री के मौलिक 
चिन्द्रों से मिलता जुलता कुछ भ्रन्तर उनमें होते के कारण वे दो वर्गों में विभक्त हैं । 
यह कहा गया है,''यद्यपि निर्मल चेतन्य देशों मे स्त्री शौर पुरुष का भेद स्पष्ट नहीं है 
तो भी वे सुग्ते जिनमें शब्द-क्रिया की प्रेधानता है, पुरुष वर्ग मे रखी जा सकती है, 
शेष सुरतें जिनमें सुरत-क्रिया की प्रधानता है, स्त्री वर्ग में भ्रा सकती हैं। परन्तु यह 
बतलाना प्रावद्यक है कि उनमें किसो भी दशा मे स्त्री श्रौर पुरुष के बीच होने वाली 
बे लिग-चेष्टाये नहीं है, जो इस संसार में पाई जाती है । 


इन जागी हुई सुरतों के श्रलावे उस भ्रादि महृती घार के साथ बहुत सी छोटी 
धारें उसी प्रकार भश्राई जिस प्रकार एक फव्वारे से निकलने वाली जलघधार के साथ 
छीटों की बूदें श्राती है वे घारे राधास्वामी घाम की वासी चैतन्य हस्तियां हैं। उन्हें 
निंन्न अ्रंश कहते हैं। उतकी मालिक के प्रादि सार-रूप के साथ एकता है उन आअंशों 
की मानों सन्तानें भी हैं, जिन्हें वंश कद्दते हैं । 
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१३--श्रगण लोक को रचना 

दूसरा श्रण्डाकार रूप, जिसे बनाने के लिये राधा-धार रुक्री, रचना के दुूपतरे 
मण्डल भ्रगम लोक का बीज था | वह प्रगम पुरुष की काया बन गया । श्रगम पुरुष ने 
ग्रपने चारों प्रोर जिम चेतनता को ग्रपनी प्रोर श्राकृष्ट किया, उत्से उसके शरीर का 
निर्माण पूरा हुम्ना । वह सांस लेने लगा , भ्रर्थात्‌ चैतन्य धारें-उसक्रे शरीर से निकलने 
लगीं श्रौर शब्द करने लगीं । 

भ्रगम पुरुष की काया पहली बीज थी, जो रचनात्मक-क्रिया के परिणाम स्वरूप 
कुत मालिक से अलग हो गई । 

१४--नये केन्द्र की आवश्यकता 

प्रनिश्चित दूरी तक आगे बढते जाने के बदले जिस स्थान पर राधा-धार श्रगम- 
केन्द्र बनाने के लिये कक गई, उसका निश्चय इस प्रकार हुँग्रा । वह निकली हुई धार 
वास्तव में बहुन ऊचे दर्ज की चेतनता रखने वाली थी । वह एक सीमित दूरी तक हो बेहोश 
पड़ी हुई सुरतों पर हितकर क्रिया कर सकती थी। श्रर्थात्‌ु जहां तक उसकी चेतनता 
की तीव्रता में तथा उसकी क्रिया के झसर के भीतर श्राने वाली सुरतों की चेतनता की 
तीव्रता में बहुत श्रन्तर नहीं था, वहीं तक उसका उन सुरतों पर लाभकर प्रभाव पड़ 
सकता था | यदि बहु अन्तर अ्रधिक हुश्ना होता, तो यह क्रिया तोड़ फोड़ प्रौर विनाश 
करने वाली हुई होती । बिजली की क्रिया इस बात का उदाहरण है | बिजली तांबे से 
होकर ग्रुजरेगी, लेकिन पत्थर से होकर नहीं, क्थ्रोंकि पत्थर में बिजली नहीं के बराबर 
है । याद उसकी तीग्रता को बढ़ाकर उसे जबरदस्ती ले ज!या जाय, तो यह उस पत्थर 
को नष्लन कर डालेगी | 

हम कह सकते हैं कि वह घौर एक निदिच्रत दूरी तक बढ़कर एक ऐसे स्थान पर 
पहुच गई, जहाँ से स्थित सुरतों से वह मानों अलग सी हो गई झर अरब उन पर कोई 
किया नही कर सकती थी । वह धार तब तक रुफ़ गई और उसने एक केन्द्र बनाया 
जिससे उसी मण्डल की चंतन्‍्य द्ाक्ति के द्वारा नये सिरे से रचना का कार्य शुरु हो । वह 
चैतन्य -शक्ति नीचे दर्जे की थी श्लौर उस मण्डल को बेहोश सुरतों पर क्रिया कर सकती 
थी , नये केन्द्र की जहूरत की एक दूमरी वजह भी है । एक केन्द्र भ्रपनी भ्राकर्ष ण॒-शक्ति 
का प्रभाव एक सीमित दूरी तक ही डाल सकता था। यदि खींचने वाले केन्द्र श्रौर 
बेहोश पड़ी हुई सुरतों के बीच की दूरी हद से ज्यादा हो जाती, तो उन सुरतों पर उस 
ग्राकषंणु-शक्ति का प्रभाव ऐसा न पड़ता कि वे खिंच कर होश में प्रा जायें | 

उस चेतनन्‍्य भण्डार से, जिसे प्रगम पुरुष कहते हैं, एकधार निकली | उसकी 
चेतनता उस धार से जो पहले भ्रण्डाकार भण्डार से निकली, कुछ कम दर्ज की थी॥ 
उसकी कम्पन पैदा करने वाली क्रिया से चारों शोर की सुरतें जाग उठीं | भ्रगम पुरुष 
की श्राकषंण शक्ति भी जो अपने उपर के देश की श्राकर्षण-शक्ति से कुछ नीचे दर्जे 


की थी, श्रपनी सतह पर क्रिया कर रही थी | उससे वे सुरतें उस केन्द्र की भोर खिची। 
तब प्रग्म लोक की रचना शुरु हुई गौर बिल्कुल उसी प्रकार से होती रही, जिस 


तरह कि राधारवामी पद की । इस मण्डल को जागी हुई सुरते परम हंस कहलाती हैं । 
इस देश में लिज अ्रंश धौर वंश भी हैं । 


बडा 
न 


शिक्ता के कोतन्र मे दर्शन की 
आवगज्यकता 


रामबाराधरण व्यास 


दक्ष प्रौर शिक्षा का प्रारम्भ से हीं चोली दामन का साथ रहा है ॥ जितने भी 
शिक्षा शास्त्री हुए है छनकी विचार धारायें उनके शिक्षा कार्यक्रमों में प्रतिफलित हुई है । 
उदोहरणा के लिये हम प्लेटो को लें | प्लेटी एक मद्ान शिक्षा शास्त्री था। उसके 
विवारों में ग्रादशंवादिता का रंग था और वह शिक्षा के क्षेत्र में एक बिशिह्र प्रकार के 
प्रनशासन का पक्षपाती था | हम उसके शिक्षा सम्बन्धी विचारों में इसलिये एक झाददों- 
बादिता, प्रनुशासन एवम्‌ एक प्रकार की नियमनिष्ठता के दशंन कश्ते है । दूसरा उदाह- 
रण रूसो का दिया जा सकता हैं | रूसो जिसे दुनिया फ्रॉंच क्रान्ति का जनक मानती है, 
एक इस प्रकार का व्यक्तित्व था जो समाज की वर्तमान खोखली सफ्यता के सख्त खिलाफ 
था / उसने इसलिये एक ऐसी विचारघारा को अ्रभिव्यक्त किया था जिसमें तत्कालीन 
सभ्यता के खिलाफ भ्रावाज बुलन्द की गयी थी | इसलिये रूसो की शिक्षा-प्रणाली में 
भी हम वर्तेंसात सम्पता का विरोध उभरता पाते हें। ग्रौर चू कि रूसो यह मानता था 
कि ग्रादिम मनुष्य छल, हित रहित सहज, सरल मानव था, इसलिये उसकी शिक्षा 
प्रणाली में भी हम सहज स्वाभाविक मानव वृत्तियों को उभारने का प्रयास पाते हैं । 


तीसरा उद्वरण हूरबर्ट स्पेंसर का लिया जा सकता है । स्पेन्सर सुख-वादी 
विचारधारा का पोषक था । इसलिये उसकी मान्यता थी कि बालक सुख को ही वरणा 
करता है श्रौर दूख को अपने जीवन में नहीं श्राने देता है । इसलिये उसकी शिक्षा- 
सम्बन्धी विचारधारा में भी हम यद्द हृष्टिकोण पाते हैं कि बालक को अपने सहज स्वा- 
भाविक ढंग से सीखने की श्रांजादी दी जानी चाहिये । यदि वह गलती भी करे तो उसे 
ताड़ता नहीं दी जानी चाहिये । श्रन्त में बालक इन गलतियों के बावजुद सही प्रकार का 
काम करने लगता है । इस प्रकार प्रकृति उसकी वास्तविक शिक्षक है; एक उदाहरण 
हम व्यवहारिकतावाद से भी ले सकते है। व्यवद्वारिकतावाद यहू मानकर चलता है 
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कि सिर्फ वही वस्तु सत्य एवं सही है जो हमारे लिये व्यवहार्कि रूप से उपयोगी हो। 
यही दृष्टिकोण हम अमेरिकन विचारों से उद्बुद्ध प्रोजेक्ट मेबड नामक शिक्षा प्रणाली 
मे व्यक्त हुआ पाते हैं। 

इस प्रकार यह सिद्ध हो जाता है कि व्यक्ति का दर्शन द्वी उसके शिक्षा सम्बन्धी 
' विचारों में व्यक्त होत। है । कभी कभी यह भी होता हैं कि झ्रादमी जिस प्रकार का 
कार्य करता है या जिस प्रकार की शिक्षा प्रणाली प्रपनाता है वह उसकी शिक्षा विचार 
प्रणाली पर प्रभाव डालती है। इस प्रकार कभी दर्शन शिक्षा पर प्रभाव डालता है 
मर कभी शिक्षा-भणाली दहशत पर प्रभाव डालती है । इस प्रकार दर्शन एवं शिक्षा- 
प्रगानी मे एक औॉन्‍्तरिक एवं प्रन्योग्य सम्बन्ध पाया जाता है। इस विषय में हमें 
जमंत दाशं निक फिक्‍टे के निम्नलिखित वचन अ्रनायास याद भरा बाते हैं जो उसने अ्रपने 
'ऐड़ेत ट्रु दि जमव नेहान! में व्यक्त किये है ।* 

शिक्षा ओर दर्शव के इस प्रन्योन्य सम्बन्ध को ध्यान से रखने पर इस बात से 
इन्कार करता ग्रसम्भव होगा कि दर्शन एवं शिक्षा में श्रविक्षछेद सम्बन्ध पाया जाता 
है । दुःख की बात है कि आजकल कुछ ऐमे विचारक मी पाये जाते है जो दर्शन को 
शिक्षा के लिये जरूरी नहीं मानते हैं। इनका विचार है कि दर्शन और हिक्षा एक 
दूसरे के बिना भी रह सकते हैं । कुछ ऐसे व्यक्ति भी हैं जो शिक्षा को महत्व ही नहीं देते 
हैं। जहां तक शिक्षा को महत्व न देने का मवाल है हमें इस बात को स्पष्ठ रूप में समझ 
लेना चाहिये कि भ्ररिस्टॉटल, लॉक, कॉँट, रूसो ग्रादि इस तरह के नाम नहीं हैं , जिन्हें 
ग्राज का कोई भी समभदार व्यक्ति नजर ग्रन्दाज कर सकता हैं , धौर इन लोगों ने 
शिक्षा को महत्वपूर्ण माना है । इसलिये शिक्षा के महत्व को नजर भअ्रन्दाज करना एक 
भयानक गलती सिद्ध हो सकती है । शिक्षा ही एक ऐसा माध्यम है जिसके सहारे व्यक्ति- 
गत जीवन में ऐसे संस्कार तथा परिष्कार समुत्पन्न;किये जा सकते हैं जिनसे गह सफल 
व समुद्ध बत सकता है ग्रोर चू कि व्यक्ति ही समाज की इकाई है, इसलिये व्यक्ति में 
उत्पन्न होने वाला परिष्कार सामाजिक जीवन को समृद्ध एवं स्वस्थ बना सकता है । 


जहां तक दर्शन का सवाल है हम उस बात को नहीं भ्रुला सकते हैं कि शिक्षा-प्रणाली 
इसके प्रभाव में जजंर एवं पंगु हो जायेगी, रिष्प्राण हो जायेगी, निस्पन्द हो जायेगी। कुछ 
विचारक शिक्षा दर्शन के मह॒त्व को बिल्कुल ही नजर भ्न्दाज करना चाहते हैं उदाहरण 
के लिये--फ्रीमेन का कथन है कि ज॑से ज॑से शिक्षा कौ प्रगति होगी ढसे बसे शिक्षा 
दशन का महत्व घटता जायेगा ।* इसी प्रकार श्रमेश्किन चिन्तक डिवी का कथन है 
न कल कल आम मत 
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कि दर्शन का विक्षा के क्षेत्र में एक साधन से भ्रधिक महत्व नहीं, इससे यह ध्वनित द्वोता 
है कि शिक्षा दर्शन शिक्षा के लिये नितान्त ग्रावश्यक नही कद्ठा जा सकता है ,* इसी 
प्रकार एक दूमरे शिक्षा विच्ोर्क टी० वी० नन का कथन है कि शिक्षा दर्शन वा शिक्षा 
में कोई स्थान नहीं है, क्योकि हम दर्शानो में बेभिन्न पाते है। उनसे किसी भी एकता 
की पाना असम्भव है [ इन शिक्षा दर्शन सम्बन्धी ग्रालोचनाओ ते विष. में हम इनना 
ही कहना पसन्द करेगे कि वे एक मांति पर ब्राधारित है । फ्रीमेन का यह क्थन है कि 
विक्षा प्रसार के साथ शिक्षा दर्शन का प्रवमूल्यन हो जायेगा नितान्‍्त श्रसत्य है | शिक्षा 
प्रसार के साथ, सच पूछा जाए तो, शिक्षा दहंनका महत्व झ्रौर भी अधिक हो जायेगा; 
क्योकि भ्रोखिर हमें शिक्षा प्रशालियों का मल्यीकररणा करना ही पड़ेगा प्रौर यह देखना 
द्ोगा कि शिक्षा गलत रास्ते पर तो नहीं जा रही है । 


हे 


जहाँ तक डिबी की ध्रालोचना का' सवाल है, सिर्फ यह बतल'ना पर्याप्त होगा कि 
शिक्षा के क्षेत्र में जिन लोगों ने योगदान दिया है वे वास्तविक रूप में देखा जाये तो 
घन्घे । शिक्षक नहीं थे । हृूमो, हबंट प्रौर स्वय डिब्री, (जन लोगो ने शिक्ष! के क्षेत्र में 
क्रान्ति लाने का प्रयत्न किया व्यवहारिक रूप से शिक्षक नहीं थे यदि डियों वी बात 
मानी जाये तो शिक्षा जगत में होने वाली प्रत्येक क्रान्ति सि्फं ब्यवसाथिक शिक्षकों से 
ग्राता चाहिये | मगर इतिहास का साक्ष्य इसके विपरीत है । 


टी० पी० नत का कथन भी शिक्षा दर्शन को झ्नुपथोगी साबित हीं कर सकता। 
यह मान भी लिया जाये कर शिक्षा दरशंनों में विभिनज्नता एवं मतभेद है परत इससे 


बम 


यह कहां सिद्ध होता है कि शिक्षा दहंन श्रनुपयोगी है ? इसमे यही प्रगट होता है कि 
हमें ऐसे शिक्षा दर्शन की खोज करनी चाहिय जो इन बिरोधों से परे हो , फिर विभिन्नता 
तो मानव प्रकृति की देन है । स्वय शिक्षा क्षेत्र मे यदि ग्राप देखे तो विभि्तायें यहां 
वहां बिखरी दिखाई देगी | दर प्रमल पूछा जाए तो जीवन के हर क्षेत्र में मावन प्रकृति 
से समुत्पन्न विविधता ही का राज्य है । 

इसलिये हमें शिक्षा दशशन का विरोध करने के स्थान पर एक प्रौढ़ एवं सुलके 
शिक्षा दर्शन को जन्म देना चाहिये । 


जे० एस० मिल का भी कुछ इसी प्रकार का कथन है: - - 
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यहां पर एक बात स्पष्ट कर देना ग्रशवश्यक है कि कुछ व्यक्ति विज्ञान एवं दहाोन 
में +रोध का भाव पाते हैं। इतका विच!र है कि विज्ञान जिस ज्ञान राशि को प्रदान 
करता है वह सन्देह-विहीन एवं यथार्थ-वादी होती है। इसके विपरीत दहन जो ज्ञान 
हमें प्रदान करता है वहु कल्पना-जन्य होता है, प्रवास्तविक के रंग मे डूबा होता है। 
मगर ये घारणायें बिल्कुल गलत है । दर्शन झऔर विज्ञान में कोई मूलभूत एवं गहरा 
विरोध नही है । बल्कि एक सीमा तक वे एक दुसरे की पूरक हैं | विज्ञान जिस विशिष्ठ 
शान को विक्िछन्न रूप से प्रदान करता है उसे दर्शन जीवन की सम्पुणंता के 
परिप्रेक्षक मे रखता है, ताकि उसका सही मूल्यांकन किया जा सके । फिर दर्शन उन 
मूलभूत मुद्दों को उठाता हैं जिनका उत्तर कोई विज्ञान नहीं दे पाता । इसका मतलब 
यह है कि दर्शंत की प्रकृति किसी भी सत्य बी गहराई में प्रवेश करने की होती है । 
इन्हीं कारणों से दर्शत मानव जीवन की एक रचनात्मक प्रकृति बन जाता है और विज्ञा- 
नों के विश्लेषण वादी स्वरूर को संइलेषणा के तार में पिरगोकर, वह जो चित्र सानव 
समाज के सामने प्रस्तुत करता है बह एक श्रत्यन्त ही ज्ञानवान एवं स्जंन-शील प्रयोग 
होता है | इसलिये प्रम्नेरिकन चिन्तक व्हाइटहेड ने प्रपनी यह मान्यता प्रस्तुत की है, कि 
विज्ञान दाहंनिक ग्रावश्यकता को श्रौर भी आवश्यक बना देता है । ९ 


इस प्रकार विज्ञान और दहन में कोई श्रान्तरिक मतभेद नही है ,वे एक दूसरे 
के पूरक है | विज्ञान श्रपने विभिन्न क्षेत्र में प्रायोगिक विधियों के द्वारा किसी सत्य को 
प्राप्त करने की कोशिण करता है | दर्शन त्रिज्ञान की शभ्रनुभूतियों को महत्व देता है। 
मगर वह झ्रागे बढ़ता है| विज्ञान की पद्धति से प्रलग हटकर सत्य को विच्छिन्न रूप में 
नहीं वरन्‌ उसकी सम्पूर्णाता में श्रहण करने की कोशिश करता है| इस प्रकार दर्शन में 
सदलेषणा का प्रयास है । जो विज्ञान मे प्रयुक्त की जाने वाली विश्लेषणात्मक पद्धति 
से बिल्कुल दूर है। इसलिये विज्ञान तथा दशेन को एक दूसरे का पूरक समभा जाना 
चाहियेन कि विरोधी । इस दृष्टि से देखने पर शिक्षा विज्ञान के लिये शिक्षा दशन परम 
उपयोगी सिद्ध हो सकता है। 


हमें यदि शिक्षा और दर्ंन के भ्रविच्छिन्न सम्बन्ध को देखना हो तो इस बात से 
हमें स्पष्ट ही दिशा-दर्शन मिल जाएगा कि शिक्षा के क्षेत्र में जितनी भी समस्‍यायें खड़ी 
होती हैं उनका हच शिक्षा-दर्शत के माध्यम से ही ढे.ढा जा सकता हैं। हमें प्ररिस्टॉटल 
के उस कथन को नहीं भूलना चाहिये कि व्यक्ति चाहे या न चाहे मगर बहु किसी 
प्रकार का दंत स्वीकार करने के लिये बाध्य है । इसलिये दहन से दूर जाने का प्रयास 
म्रात एबं गलत है | हमे सिर्फ यही प्रयत्न करना चाहिये कि जिस दर्शन से हम प्रेरणा 
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द दर्शन शौर शिक्षा के अ्टूट सम्बन्ध का 
प्रनुभव दम तब स्पष्ट हो जाता है जब हम शिक्षा के एक अत्यन्त महत्वपूर्ण भाग 
पाठ्यक्रम (कुरीकुलमू) की चर्चा करते है | 'कुरोकुलम शब्द का श्र होता है व६ 
राज्ता जो हमें कहीं ले जाता है। इसलिये पाठ्यक्रम एक पथ मात्र है: मगर हम 
कीनसा रास्ता चुने यह तो सिर्फ दर्शन की सहायता से जाना जा सकता है। 

ब्रिस्स ने अपनी “कुरीकुलम्‌ प्रावलिम” नामक पुस्तक में पाठ्यक्रम के महृत्व को 
सही रूप से समझा है उसका यह कथन पठनीय है।” 


इसका मतलब यह है कि पाठ्यक्रम का निर्धरिण करने में हमें ऐसे नेताप्रों की 
जरूरत होती हैं, जिनका दर्शन प्रौढ़ होता है। ऐसे ही लोग पाठ्यक्रम के निर्धारण में 
भपना योगदान योग्यता पृवक दे सकते है । 


हेरबट स्पेन्सर ने भी पाठ्यक्रम के महत्व को समझा था श्लौर लिखा था कि 
पाठ्यक्रम में मानवीय जीवन की उन महत्वपूर्ण काय विधियों को उनके महत्व के प्रनुरूष 
विभाजित करना द्वोता है जो मनुष्य के जीवन में प्रमुख रूप से ग्रवतरित होती है । 
स्पेन्सर ने जो श्रपने स्रभाव से प्रकृतिवादी था और अपने नीतिशापघ्त्र में घुखव।द का 
समथेक था, पाठ्यक्रम के महत्व को भ्रच्छी तरह समझ लिया था। इशीलिये उसने यह 
लिखा था फि हमें मानवीय कार्यविधिवों के महत्व को भ्राधार बनाकर उनका वर्गीकरण 
करना चाहिये। * 


उसने “महत्व” शब्द का उपयोग किया है| और जब हम किसी वस्तु का महंत्व 
ग्रॉकना चाहते हैं तो दर्शन की सह्दायता लेनी ही पड़ती है। यह बात जरूर है कि 
स्पेन्सर न प्रपने स्वभाव के कारण दर्शन को प्रमुख स्थान नहीं दिया है। स्पेन्सर ने 
व्यक्ति को स्वभाव से ही व्यक्तिवादी तथा स्वार्थी माना हैं । वह यह मानकर चलता 
है कि शिशु खुख को द्वी प्राप्त करता चाहता है। उसकी ये बातें उसकी ही वक्ति के 
खिलाफ हैं कि हमें कार्य के महत्व के अनुरूप उनका वर्गीकरण करता चाहिये। उसका 
दृष्टिकोण एक भ्रन्य दृष्टि से भी प्रवाँछनीय है। उसने शिक्षा के क्षेत्र में सांस्कृतिक एवं 
सामाजिक प्रभावों के मृल्यों को पूरी तरह नजर अन्दाज कर दिया है |निशचय ही 
यह उपयुक्त नहीं | 


सुप्रसिद्ध श्रमेरिकन चिल्तक एवं शिक्षा-शास्त्री डिवी पाठ्यक्रम के महृत्व को पूरी 
तरह समझता है भौर वहु जब यह कहता है पाठ्यक्रम में श्रावश्यक चीजों को पहला 
स्थान दिया जाना चांहिये तथा संस्कार डालने वाली वस्तुश्रों को द्वितीय स्थान दिया 
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जाना चाहिये । ? तब वह पाठ्यक्रम को दर्शन पर पूरो तरह भ्रांघारित कर 
डालता है | 


इस प्रकार जहाँ तक पाठ्यक्रम का सवाल है, शिक्षा-दर्शवन को महत्व देना ग्रावश्यक 
हो जाता है । इयी प्रकार जब हम शिक्षा के क्षेत्र में कल्पना के स्थात को समझने का 
प्रयास करते हैं या बच्चों के शिक्षण में परीकथाश्रों की चर्चा करते हैं, तो ये सब सवाल 
शिक्षा-दर्शन के भ्राधार पर ही हल किये जा सकते हैं। कल्पना के झ्ाधार पर ही हम 
छात्र को, जीवन की म्रांत एवं धनुप्युक्त बास्तविकताग्रों से ऊचा उठाने के लिये आदर्श 
के लोक में ले जा सकते हैं| यदि शिक्षा प्रादरश-वादिता के स्वर को न अ्रपनायें तो बह 
मनुष्य के जीवन में उस महानता की सर्जना नहीं कर सकती जो व्यक्ति के जीवन में 
बहार लाती है शोर प्तामाजिक जीवन को समृद्ध करती है । 


पाठ्यक्रम के बाद हमारा ध्यान सहज ही पाठ्यपुस्तको की भोर झ्राकपित हो जाता 
है| पाठ्यपुस्तकों के निर्माण में दशंत की सहायता के बिना आ्रारे बढ़ना श्रसम्भव नहीं 
तो मुद्रिकल जरूर है। इस संदर्भ में हमें बिग्स का यह क्थन पूरी तरह समझ लेना 
चाहिये कि बिना एक समुचित एवं तक॑-संगत दर्शन को श्राधार बनाये पाठ्यपुस्तकों 
का चयन नहीं किया जा सकता | १ ह 


पाठ्य पुस्तकों का चयन इस प्रकार एक प्राणवान एवं सहृक्त दशंन की श्रपेक्षा 
करता है । यदि इस प्रकार के दर्शन का सबल नहीं लिया जाए तो उचित पाठ्यपुस्तकें 
विद्यार्थियों को उपलब्ध नहीं हो सकेंगी जिसका भयंकर परिणाम यह होगा कि प्रगति 
का रास्ता ऊबड़-खाबड़ मार्गों में प्रटक जायेगा । 


पाठ्य पुस्तकों के बांद एक भौर महत्वपूर्ण वस्तु कीं चर्चा की जा सकती है जो 
शिक्षा-शास्त्र की झ्राधारशिला कही जा सकती है। वह वस्तु है शिक्षण पद्धति | इस 


बात से कोई इन्कार नहीं कर सकता है कि शिक्षा के क्षेत्र में शिक्षणा-पद्धति का महत्व 
पढ़ाये जाने वाले विषय से कम नहीं है । 


शिक्षण पद्धति का एक महत्वपूर्ण भाग यह है कि एक शिक्षक को किस सीमा तक 
दक्षणिक कार्यक्रम में प्रपता निजी योगदान देना चाहिये | शिक्षक का हस्तक्षेप किस 
सीमा तक तक॑-संगत एवं न्‍्याय-संगत है यह एक महृत्वपृर्ण विषय है। इस प्रइन पर 
सबका एक मत नहीं है। कुछ विद्वानों का यह मत है कि शिक्षक को इैक्षशिक कार्य में 
हस्तक्षेप नहीं करना चाहिये । इसके विपरीत श्रन्य विद्वानों का मत है कि यह हस्तक्षेप 
ग्रावदयक है, जरूरी हैं। रूसो, फिब्टे, प्रोइबेल, इस मत को व्यक्त करते हैं कि शिक्षा 
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एवं अ्रवाछनोय हैं । रूसी, जेमा कि सबं- 
विदित है, प्रकृतिवादों था और इसलिये उसकी यह धारणा थी कि शिशु नेसगिक हूप 
से ही सदवुत्तियों की श्रौर उन्मुख होता है । इसलिये शिक्षा में शिक्षक का हस्तक्षेप न 
तो तकंसंगल ही है और न उचित है । इसी प्रकार प्रोइबेल जंसे प्राधुनिक शिक्षा-शा स्त्री 
का भी मत है । वह पेपिव एज्युक्रेशन! या निष्क्रिय शिक्षण का हिमायती है। इन 
विद्वानों का. प्रर्यात्‌ रूमो फिकटे प्रोहबेल का मत शिक्षक के हस्तक्षेप के खिलाफ इसलिये 
था कि उतके मतानुमार शिशु सहज रूप से भ्रच्छाई की ओर प्रवृत्त होता है इसके 
विपरीत मँडम मार्टेसरी इस मत की थीं कि पाठशाला इस ढंग की होनी चाहिये जिममें 
बच्चे को एक झ्रादर्श वातावरण उपलब्ध हो सके । जब वातावरण अभ्रादर्श होगा तब 
शिशु स्वयं आरादशं शिक्षा की ओर पेर बढ़ाता जायेगा । ऐसी स्थिति के ग्रभाव में शिक्षक 
का हस्तक्षेप बालक के विकास में प्रगति के स्थान पर भ्रवनति तथा उत्थान के नाम पर 
पतन कर सकता हैं । 


जब हुम इन विद्वानों के मतो की समालोचना करते है जो शिक्षा के क्षेत्र में 
शिक्षक के हस्तक्षेप को अनुचित मानते हैं, तो हम इस निष्क्र्प पर पहुंचते हैं कि शिक्षक 
के हस्तक्षेप को पूरी तरह अ्रवांचछनीय मानना गलत है ॥ प्राखिर शिक्षक शिक्ष। जगत में 
हृष्टा मात्र ही रह सकता । उसके लिये थह झ्ावह्यक एवं वांच्छुनीय है कि वहु 
विद्यार्थियों को समय श्रोने पर हमने समभदारी-पूर्णो हस्तक्षेप के द्वारा उचित दिशा प्रदान 
करे | शिक्षक के लिये विवेक्री होना जरूरी है, ताकि वह उन अवसरों को पहचान सके 
जब शिक्षक का हस्तक्षेप जरूरी हो जाता है | उसे यहु भी पता होना चाॉहिये कि 
विद्यार्थी का विकास किस दिद्या में किया जा सकता है और किस श्रादर्श की श्रोर या 
लक्ष्य की तरफ उसे उन्मुख किया जाना चाहिये। इसका तात्पय यह है कि शिक्षक 
को दहन का मार्ग अपनाना ही चाहिये क्‍योंकि दर्शन केवल तकं-सम्मत, सुस्पष्ठ एवं 
समभदारी पुर चिन्तन का ही नाम है। इस तरह जिक्षक को एक हृष्ठा बताने के बजाय 
हमें उप्ते एक विवेक-शील नेता का पद देना चाहिये, जो शिशु के विकास में सुमुचित 
योगदान प्रवसर पड़ने पर दे सके, सार्म बता सके | 


किल्पद्धिक ते एक नया शब्द प्रयुक्त किया है, वह है प्रशालों का दर्शन (फिलॉमफी 
ग्रॉफ़ मेथड) प्रणाली का महत्व तो शिक्षा के क्षेत्र में सर्व विदित हैं ही। पद्धति का, 
प्रशाली का लक्ष्य होता है । तिद्यार्थों तथा पढ़ाई जाने वाली विषय बस्तु में तारतम्य 
स्थापित करना तारमेल बेठाता और यह कार्य तब तक सम्पन्न नहीं किया जा सकता 
जब तक समस्त शिक्षा-प्रणालियों का हम एक तकं-सम्मत एवं समक्द्वारी पूर्णा विवेचत 


नहीं कर डालटे | इसी सम्यक्‌ विवेचन को द्वम दूसरे दाब्दों में प्रणाली-दर्शंन कह 
सकते हैं । 


धौर तो और हमें शिक्षा के क्षेत्र मे छात्र की बौद्धक उपलब्धि के नापतौल के 
लिए भी दर्शंत की सहायता लेना प्रावश्यक्र हो जाता है । जब भी हम शिक्षा-जगत की 
या छात्रों की मानसिक तथा बौद्धिक उपलब्धियों कौ नॉपतौल करना चाद्ते हैं तो द्वर्में 
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प्रपने नापनौल के लिये किसी उदद श्य को प्रपनाना होता है | उदाहरण के लिये यदि 
हमें बच्चों की ईक्षरिक प्रगति को श्रॉकना हो तो उप्तका मापदण्ड किमी उदृश्य के 
ग्राधार पर ही हम निर्धारित कर सकते हैं।!! यदि हम शिक्षा को सिर्फ ग्रारथिक दृष्टि- 
कोशा से देखें तो हमारा मापदण्ड ग्रलग होगा, धौर यदि हम शिक्षा का उपयोग छात्र 
के सामाजीकरण से करते है तो हमारा मापदण्ड श्रलग होगा | जीवन के क्षेत्र में जब 
भी कोई मॉपदण्ड किसी भी क्षेत्र में प्रपताया जाता है, तो उसका मूलाघार कोई 
उहश्य ही होता है. इस सन्दर्भ में सम्भवतः इस छोटे से उदाहरण से यहाँ तथ्य को 
बात समझ में आ सकती हूँ कि जब हम किसी कमरे के लिये दरी का चयन करते हैं 
तो हमारे सामने उस कमरे की लम्बाई चोड़ाई का नक्शा खिच आना है। एक उदाह- 
गण और ले लिया जाए। जब हम टेबल का चयन करते हैं तो हमारे उहृश्य साफ 
रहता है कि उसे लिखने के जिय॑ ले रहें हैं या खेलने के लिये | एक उद्देश्य की तस्वीर 
हमारे दिमाग मे भूलती रहती है। इस तरह मापदण्ड के क्षेत्र में भी हमें दशंत का 
उपयोग ०वं प्रयोग करना जरूरी हो जाता है, क्योंकि उद्द श्य-निर्धारण हमारे दर्शन से 
प्रभावित अ्रवश्य ही होता है । एक शभ्ौर विषय है जो शिक्षा के लिये बहुत ही प्रावश्यक 
समभा जाता है श्रौर समझा जाता रहा है, वह विषय है प्रनुशासन | श्रनुशासन की समस्या 
शिक्षाकी मूल समस्या है शिक्षा का एक उदहरय छात्र के जीवन में प्रनुशासन का प्रकाश 
लाना है। जैसा कि स॒पष्ट है, प्रनुशासन में किसी ग्रादर्श को गन्ध हमेंशा मौजूद 
रहती है । 

हरबर्ट स्टेन्सर के प्रनुभार ध्नुशासन का रूप राजकीय प्रणाली पर प्रवलम्बित 
होता है # जिस प्रकार का राज्य होता है उसी प्रकार का अनुशासन शिक्षा के माध्यम 
से मू्त किये जाने का प्रयास किया जाता है। यदि शाप्नत निरकुश हुश्ला “तो वह 
छात्रों मे राज्य के प्रमुख के प्रति वफादारी शिक्षा के माध्यम से उत्पन्न करने का 
प्रयत्न करता है | इस प्रकार की स्थिति हिठलर के जमाने में जम॑ंनी में रही थी, श्रौर 
यही स्थिति श्राजकल चीन में उपस्थित नजर श्राती है। कहा जाता है कि चीन में 
मोप्रोत्सेतूग के प्रति बफादारी का पाठ बच्चों को पढ़ाया जाता है। यदि राज्य प्रजा- 
तन्त्रीय होता है ती वह बच्चों में प्रत्येक व्यक्ति के व्यक्तित्व के प्रति श्रादर की भावना 
पैदा करने की कोशिश करता है । इस प्रकार झनुशासन राजकीय शासन प्रणाली के 





3 ८ [[पादक्षष्पालणशा। 78 [0 0077008४ [0 98ए 8॥ फटा88४॥92)9 ॥907087॥ 70]6 
॥ 6670080॥, 77845प/शा0॥7 'ज0्काव ग्राएध 0६ प्रपका ग्राणद एधा 6०0॥- 
7047॥8. ए॥]655 प्रोक्षा' ९08 286 0768080 ७ए 50070 ७6008600॥0] 7907050- 
979, ए॥]९55 06ए7 80069. 3806 ज९]00006 8 शाध्याश शात्वा2 ० ॥65000997|]9 
5607 706 866९७0 ब0 छेक्राव040097 ए €तकाल्वंशा 9 00]०७7ए९, परा]258 (6५ 
8009 पापा ए7078 00०0060॥॥ ण0 जग (89 768.506 88 ए७]) 88 ५0 0० ए 
(6ए 68876 ॥,700 0 6 ए07 जग] [078 एा]6 07 0९री४०४४९,””? 

>> 4.70 0पांड. 4. #., 047९० 7७] "(6०६ ४प्तन०घट्या।, 

72 “शहर ठ््गाठा शशि] [0 96 8 ॥०००४७४४७ 96०७0 76 ४ा006४४४९ 
8ए88073 06 80708॥07 दराव0 8 570065४08 800०8] ४९६ जात एस्‍ंएा (889 
]8 98 00-25%8/80. 7” | 

-+ मर, $76709', 34000800॥: [7९060009] 870 ?॥ए४04॥, 


न 


४ 


श्रनुरूप होता है। मगर िर्फ राज्य को ही अनुशासन के रूप निर्धारण में प्रभावशील 
तत्व मानना गलत होगा । अनुशासन के स्वरूप के निर्माण में साधारणत:ः व्यक्ति की 
मानवप्रकृति के विषय में धारणायें, प्रचलित विचारों, शिक्षा-विघी तथा समाज में 
उसका प्रभाव, सभी का श्रसर पड़ता है, यह बात साफ है; उदाहरण के लिये, रूसो 
स्पेन्सर भ्रादि प्रकृति-वादी विद्वात जिनकी धारणा है कि मनुप्य स्वभाव से ही श्रच्छाई 
की पोर प्रवृत्त होता है। यह सिद्ध करने की कोशिश करते हैं कि छात्र की प्रवृत्तियां 
स्वाभाविक रूप से ही सद्‌ यः भ्रच्छाई की ग्रोर दौड़ती है। इसलिये शिक्षक को किसी 
मी हालत में भ्रपना हस्तक्षेप नहीं करना चाहिये भ्रौर न ही उन्हें किसी विशिष्ठ दिल्ला 
में मोड़ने का प्रवत्त किया जाना चाहिये । इसके विपरीत उपयोगिताबादी विद्वान जिन्हें 
श्रंय जी में प्रेग्मेटिक्ट कहा जाता है, इस मान्यता को लेकर चलते है कि जो कुछ समातर 
प्रच्छा समभता है भर महत्वपूर्ण मानता है । शिशु को उसी दिशा में प्रेरित किया 
जाना चाहिये | विलियम जेम्स तथा श्रन्य विद्वान बहुत कुछ इसी प्रकार के सिद्धान्त के 
परिपोषक हैं । प्रकृतिवादी तथा व्यवहारवादियों के विपरीत प्रादशंवादी बविद्वान कुछ 
प्रन्य प्रकार की सलाह शिक्षा के क्षेत्र में देते हैं। उनका विचार है कि मनुष्य स्वभाव 
से ही भ्रसंस्कृत होता है । श्रपनों प्रवृत्तियों पर अंकुश लगाना वह नहीं चाहता हैं इस- 
लिये वह बहुत कुछ जंगली प्रकृति का होता है | शिक्षा का कर्तव्य है कि वह शिश्षु 
को शर्नें: शर्ने, सभ्यता की श्रोर उन्मुख करे और जो कुछ उसमे अरसंस्कृत है उसे संस्कृत 
बनाये । एक वुक्ष को भी जिसका स्वभाव बढ़ना है यदि माली योग्य दिशा प्रदान न 
करे तो उसका विकास गलत प्रकार का हो सकता है। इसलिये उसे सहेजना जरूरो 
हो जाता है इसी प्रकार शिशु की प्रवृत्तियों को यदि हम उचित शिक्षा के द्वारा दिशा 
नहीं देंगे तो शिशु की गति संस्कृति के स्थान पर प्रस्न॑स्क्ृति, प्रौर प्रगति के स्थान पर 
ग्रवगति री श्रोर बढ़ने लगेगी इसलिये राघाकृष्ण॒न्‌ ने शिक्षा को द्विनीया जन्म कहा है । 
पहुला जन्म माता पिता देते हैं | मगर शिशु का सांस्कृतिक जन्म शिक्षक द्वी दे पाता है। 
क्योंकि शिशु से भ्रपेक्षा करना कि वह यह विवेक रखे कि किस प्रकार का व्यवहार उत्तम 
एवं वांछनीय है, गलत होगा , इस प्रकार एक धादर्शवादी विद्वान अ्रनुशासन का यद्दी 
मतलब समभता है कि छात्र में उसके जीवन में उन श्रादर्शों को जगाया जाए जो सोये 
हुये हैं; उन प्ररछा इयों के बीज बोये जाएँ जोकि जीवन में हरियाली एवं बसनन्‍्त ला सके 
उसका प्रबुद्ध व्यक्तित्व समाज को प्राश्नय एवं उन्नति प्रदान कर सके । 

इस प्रकार प्रनुशासन का रूप एवं स्वरूप इस बात पर निर्भर करता है कि शिक्षा- 
शास्त्री मानव प्रकृति को किस रंग में रगा मानते हैं । 

झनुशासन के विषय में प्रन्तिम निशंय इन समस्त हृष्टिकोणों के दार्शनिक्र विवेचन 
के माध्यम से ही किया जा सकता है। इस प्रकार दम श्रनुशासन के क्षेत्र में भी दाशेनि- 
कता की ग्रावश्यक मानने के लिये बाध्य हैं | 

हमने शिक्षा के स्वरूप, पाठ्यक्रम, घनुदासन इत्यादि बातों के विवेचन के समय 
यह भली भाँति समझ लिया हैं कि दशंन इन तमास क्षेत्रों में प्रावश्यक ब्रॉवश्यकता है । 
इसलिए शिक्षा के क्षेत्र में बिना दर्शन का प्रकाश लिए श्रागे नहीं बढ़ा जा सकता है। 
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यहां यह स्पष्ट कर देता चाहिए कि मनुष्य में दर्शन की वृत्ति भी स्वभाविक रूप से पाई 
जाती है ग्ररिस्टॉटल ने स्पष्ट रूप से लिखा है कि अत्येक व्यक्ति का श्रपना दर्शन होता 
है । इसलिए प्रदन दर्शन को स्वीकार करने का नही है । प्रदन यह है कि किस प्रकार 
परिपुष्ट दर्शन को प्राप्त किया जाए 

इसी प्रकार शोपेन हॉँवर ने लिखा है कि प्रत्येक व्यक्ति जन्मजात दाशनिक होता 
है । हयूम ने भ्पने प्रसिद्ध ग्रन्थ “हुमेन भ्रण्डरस्टेन्डिग' में लिखा है कि हमें इस बात से 
सावधानी रखना चाहिये कि कहीं भ्राँत एवं दोषपूर्ण दशंन को हम स्वीकार न कर डालें। 
इस तरह शिक्षा के क्षेत्र में दर्शन से दूर भांगना प्रसम्भव है । भ्रच्छा तो यह द्वोगा कि हम 
बजाय दरंन के रिशक्षा के क्षेत्र से दुर मागने के यह प्रयत्न करें कि एक प्रोढ़, सुलभ, 
दर्शन की सहायता से शिक्षा के प्रन्तिम स्वरूप, उसके भ्रन्तिम लक्ष्य, उसकी विभिन्न 
प्रणालियों का रूप, पाठ्यक्रम का बौद्धिक विश्लेषण, तथा शभ्रनुशासन के महत्व को 
समभने की दिशा में सक्रिय हो । इससे शिक्षा के क्षेत्र मे किसी प्रकार की गन्दगी नहीं 
ग्रायेगी उसका स्वरूप निर्मल एवं कौतिमान होगा। उसकी प्रणालियां सुलभी एवं प्राण- 
वन होंगी, औंर वह वंयक्तिक एवं सामाजिक क्षेत्रों में प्रगति के लिये चरण रखने में 
मनुष्य की सहायक हो सकेंगी । 

पग्राज जब व्यक्ति जीवन में भ्रांति एवं क्लान्ति से पीड़ित है, जब समाज भ्रष्टाचार, 
दुराचार एवं धनाचार की व्याधियों से ग्रस्त है, जब राजनीति मनुष्य के जीवन को 
उभारने एवं संवारने के बजाय उसे नष्ट-भ्रष्टठ कर रही है, जब विज्ञान मनुष्य की 
समद्धियों को बढ़ाने के बजाय, हवा, पानी तथा पृथ्वी पर जहर के बीज बो रही है, तब 
निश्चय हमें ही इस बात का पूरी तरह चिन्तन एवं मनन करना होगा कि किस तरह इस 
स्थिति से हमें पुक्ति मिल सकती है । भोर च.कि शिक्षा ही वह माध्यम है जिसकी 
सहायता से हम मानव को किसी विशिष्ठ दिशा में ले जा सकते हैं । इसलिये भ्राज 
की परिस्थिति में शिक्षा के लिये दहन एक ्रत्यन्त ही श्रावश्यक वस्तु बन गया है। इस 
चीज से इन्कार नद्दीं किया जा सकता है हमें बड़ी सावधानी एव समझ के साथ एक 
समुचित शिक्षा-दहान की प्रोर प्रयत्नशोल होना चाहिये । तभी हम शिक्षा के क्षेत्र में उन 
बीजों को बो सकेंगे, कालान्तर में जो वृक्ष बनकर व्यक्ति व समाज के जीवन में पतमड़ 
के बज य वसंत, नाश के बजाय सूजन, क्रंदन के बजाय हास की सर्जना कर सकगे | 


मनवेन्द्र नाथ राय का बोदछ्िक 
समाजवाद 


धर्मनद्र गोयल 


भारदाय चिन्तन के पिछले कुछ शतको में जिन जिन बुद्धिवादियों ने परम्परा 
एबं रूढ़िगत समाज व्यवस्था की श्रनिवायं ग्रालोचना प्रस्तुत की है, उन सभी विचा- 
रकों में मनवेन्द्र नाथ राय (मूल नाम नरेन्द्र नाथ भट्टाचार्जी) का पश्रपना विशेष महत्व 
है | क्रिया, एवं मनन का जितना प्रोजपरणों सम्मिश्रण उनके महान जीवन में मिलता 
है उतना श्रन्यथा दुलंभ है । सशस्त्र क्राति के संगठन के सम्बन्ध में भारत से जो वे २०वीं 
सदी के श्रारम्भ में विदेश गये तो काफ़ी धर्से तक लेनिन, स्तोलिन, एवं बारोदिन, के 
सहकारी रहे 'वहां उन्होंने विचार और क्रिया दोनों में प्राधुनिक क्रांति इतिहास को एक 
नया मोड़ दिया । चीती सामजवाद के विधायक एवं परामझ्ंदाता के रूप में ऐेशिया के पिछले 
दौर पर उन्होंने एक मजबूत प्रहार किया । यह झ्रावश्यक नहीं था, क्योंकि वह एक महान 
ऋान्तिकारीं रहें हैं इसलिये वहु महान विचारक भी हों, वैसे ऐशियाई क्रान्ति में क्रिया 
एवं विज्ञार एक ही व्यक्ति. मे कई बार उपस्थित रहे हैं । हमारी राष्ट्रीयता के निर्माताग्रों 
में दादा भाई तारीजी लोकमान्य तिलक, धरविन्द घोष, महात्मा गाँधी एवं सुभाष बाबू 
भी भ्रपनी भिन्न भिन्न दृष्टियों में विचारक कहे जा सकते हैं। चीनी माक्संवाद को हम 
प्रच्छा कहें भ्रथवा बुरा वह भी एक सहाए प्राशवान विचारक एवं क्रांतिकारी के सतत्‌ 
संघर्ष का द्योतक है । राय की कृतियों मनन्‌ एवं व्याख्या की भी उतनी ही उपज है, 
जितनी की उनके बहुमुखी एवं प्रनेक विश्व प्रसरत श्रनुभवों की । सोते रूस की अंगड़ाई 
लेती क्रान्ति का क्रेमलिन से, उन नाजुक क्षेणों में भ्रुखमरी एवं वीभत्स प्‌ृजी वादी 
श्रातरिक युद्ध की घड़ियों को राय सहकारी के रूप में धनुभव कर सके थे, लेविन एवं 
क्रांति स्थापकों के पारस्परिक संघर्षों, कठिनाईथों एवं राजनीति की क्रियात्मक ग्रन्थियों 
का बड़ा गहरा, मजा हुत्ना एवं प्रगतिवादी हृष्टिकोश, उनकी प्राजीबन बुद्धिवादी प्रालो- 
चना समाज चिन्तन को देन है । सामाजिक चिन्तन पर उनके दाशंनिक विवेचन सर्देव 
खुले हुये हैं , तक एवं विज्ञान की मात्र शझ्रास्था पर उनका विचारक खड़ा है। इसीं 


डे 


निएठुर ताकिकता के फलस्वरूप भारतवर्ष की इस महान बौद्धिक निधि को हमारे भाव- 
प्रधान समाज विघषण्यक प्रोर जन सांघारण न सम पाये और न समभने की विशेष 
रूप से इच्छुक ही हैं | तेज चीरती बुद्धि ढकौसलों भ्रौर शब्ब जाल को फाड़ती चली 
जाती है, श्र समाज को कठोर वास्तविकता को श्रन्त तक निर्मम वैज्ञानिक के कट्टु 
, सत्य की भांति श्रद्धुता, निलिप्त एवं प्रस्पृह्ठ खड़ा करती है । 


हमें, श्राज वेज्ञानिक विवेचन से मुह नही मोड़ना चाहिये, परम्परा के वेद वाक्यों 
का श्राज जमाना लद॒ चुका । सही पर नयी गुलामी श्राई है अ्रमरीकी जबान में समाज 
विज्ञान! । यह भी एक नया घोरतम श्रनाव्रश्यक बेइमानी तथ्यों की क्रांट छांट से भर- 
पूर फैशन हैं, जिज्ञासा एव ग्रथं को भारी जब्दों की रचना में निगल जाने वाला यह 
झारत्र तेज से तेज मस्तिष्क रखने वालों को पर ने उठाकर एकदम पटक देता है, सार्थक 
एवं झनगल प्रनियंत्रित घटनाश्रों को तूल देकर चचित करना मात्र इसे भ्रपना ध्येय रखा 
है। बड़े बचे पर सधी विधियों पर ३४५ भारतीय शअनुसूचित जातियों की रीति 
रिब्राजों क्री तमाशे बाजीयों +ीं जोंच पड़ताल हो रही है। शौर चिन्तन के दिवालिये- 
पन की मोहर लगाने वाली इस भ्रशुद्ध वेज्ञानिकता की श्राज बाढ़ है, तथ्य की “तथ्थता! 
भी ज्ञान से ही 4क्राशित हो सकती है, इस साधारण तम चिन्तन विवेचन की भी ग्राज के 
समाज विज्ञान में जगह नहीं है। राय इस प्रकार की वंज्ञानिकता से त्रस्त नहीं थे, 
अ्रम न हो जाये इस लिये पहले ही स्पष्ट कथन करना भावश्यक था । 


राय के द्वारा लिखे ग्रन्थ मूलतया दो प्रकार के हैं एक बह जिनमे उन्होंने 
योरप एवं ऐशियाई क्राँति का ऐतहासिक अध्ययन किया है” । दूसरे बह ॒पुस्तकों जिन 
में उन्होंने समाज की गति और लक्षण दोनों को ही पंनी सूफ बूक से नवीन समाज 
दर्शन का रूप दिय है। पहले प्रकार के ग्रन्थों में सामाजिक विवेचन विषय संदर्भ में 
घुन मिल कर प्रस्तुत होता है, दूसरे प्रकार के ग्रन्थों को व्यापक विवेचन श्रीर संतुलित 
दृष्टिकोण के सहारे पुर्णा रूप से भ्रवोध वैज्ञानिक समाज दर्शन का विस्तुत सफलतापूर्वक 
निर्माण किया हैं ! 
प्रौरम्भ में राय का दृष्टिकोण माक्संवादी था, परन्तु समाजवाद के पिछले 
इतिहास का श्रष्ययन उन्हें मार्क्स के सिद्धान्तों तक ही सीमित न रख सका | उन्होंने 
पिछले कुंछ वर्षों में जिस दृष्टिकोश की चर्चा श्रपने थन्‍्धों में की है वह बौद्धिक मानवबाद 
कहे जा संकता है। मौलिकता एवं स्पष्ट विवेचन उनकी शैली को समाज चिन्तन के 
क्षेत्र में वेजोड़ बना देते हैं। 'क्रान्ति' भर “इतिहांस' के गहरे विवेचन उत्तके समाज 
चिन्तन के दो विशेष गुणा हैं! समाजवाद एवं “प्राथिक समानंता एक साथ दी एक 
प्रदासकिय रचना में उपस्थित किये जा सकते हैं श्रथवा नहीं, इस पर उन्होंने जो तके 
दिये हैं वह सिद्ध करते हैं कि जी कुछ भी प्रयत्न क्रान्ति के उपराब्त रूस में प्रथवा 
+ देखो प्रथम जिडा0'9 ० िरषशंधा रिटए0प्राणा श्रीर २०ए०00007॥ 
बात (000४7०-१२७००४ॉ।०॥ 77 (8, तथा दूसरी २९३४०॥ 
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प्रन्यथा हुये है उनसे एक ही निष्कर्ष निकलता है कि क्रान्तियेतर ठप्रवस्थ। अपनी गझात्म 
रक्षा के प्रयास में उन सभी “मूल्यों! को मेट देनी है जिनको स्थापित करने के लिये 
क्रांति हुई थी । परन्तु राय इससे यह नहीं सिद्ध करते कि 'क्रांति' हो ही नहीं 
सकती, प्रथवा होनी ही नहीं चाहिये, केवल उस सारी प्रक्षियाप्रों के भीतर नीहित 
सम्भावनाशरों को स्पष्ट करना, एवं विवेचन यदि कुछ सार्वभौमिक सिद्धांत रच सके तो 
उनकी रचना करना अपने ध्रध्यपन का ध्येय. स्थापित करते है। राय की बिचार 
प्रणाली वेज्ञानिक शब्दावलों से पूर्ण तथा सम्प्रक्त नहीं है, परन्तु मनोविज्ञान, मानव 
शास्त्र, एवं इतिहास के जिन प्राधुनिक सिद्धांतों की श्राज के युग में चर्चा है उन सभी 
हृष्टिकोशों को सहज सहानुभूति के साथ राय श्रपनाते हैं, मौलिकता, उनकी दार्शनिक 
अलिप्तता में हैं, वह प्रनेक समस्याश्रों श्रौर विचार धाराग्रों को उनके विभिन्‍न मूल्य में 
नापते जोकते है प्रोर एक वेज्ञानिक समाज सिद्धांत का प्रतिपादन करते हैं। उक्त 
सिद्धांत का ही श्रध्ययन प्रस्तुत लेख का विषय है । एक बात और, राय जेनिन के कथन 
उधाास क्रांति के वारे में विचार करने के स्थान पर स्वयं क्रांति करना ग्रधिक मुल्यबान 
हैं? पूर्णतया स्वीकार करते थे, ध्लोर यदि कुछ घसहिष्णु प्रालोचक यह कहें कि राय भी 
झनत तक केवल बौद्धिक-पेंतरेबाज बन सके तो उक्त प्राणवान परन्तु असफल क्रांतिकारी 
विचोरक के प्रति एक बहुत अभद्र विद्रुप भले हो जाय, पर ग्रालोचना कि जड़ता का भी 
प्ुंकेत मिले बिनो न रहेगा । | 


राय किसी भी प्रकार के भप्रत्यक्ष-तत्व” की सत्ता स्वीकार नहीं करते । उन्होंने 
पदार्थवादी भौतिक विज्ञान का साँगोपाँग विवेचन वक्त ख्न्‍न्थः शिका८ा]8]9॥) में 
उपस्थित किया है, उक्त चिन्तन में भाधुनिक मानब॒वाद का ताकिक श्राधार श्राधुनिक 
विकासवाद एवं भौतिक विज्ञान पर स्थिर है। वहीं पर उन्होंने माक्संबादी सिद्धांत 
इन्द्वात्मक-भौतिकवाद की जड़ता को भी प्रगाट किया है, श्रौर प्रपने नवीन सिद्धांत 
ताकिक भौतिकवाद को स्थापित किया है। संक्षेप में राय के मत से “तत्व सदैव 
क्रियाशील है, उक्त क्रिया के फलस्वरूप विभिन्‍न आयामों में विभिन्‍न रचनायें प्रेगट 
होती हैं, पारस्परिक भ्रवभुठत्त इन विभिन्न श्रायामों को एक निश्चित जटिलता दे देता 
है, भौर जैसे हो चिन्तन की उपलब्धि मानवता को प्राप्त होती है, इसके क्रियात्मक 
प्रयास से संस्कृति, विधि, व्यवहार का बोध, राजनीति, एवं जेथिक पूर्ति के प्रयास जोर 
पकड़ते हैं। जीवमाज् में प्रजनन क्रिया के कुछ सीमित संगठन खड़े हाते रहे है, परन्तु 
विश्व योजना में मानव कांति प्रथमतय नियोजित समाज रचता गढ़तीं है श्रोर मानव मन 
'चैतन एवं भौतिक बढ़ गों को एक भ्राकार देकर अपने जेबिक जगत पर तक॑ एब बोध 
की श्रष्ठता स्थित करता है। परन्तु चैतन्य के प्रादुर्भाव के फलस्वरुप श्रविकप्चित 
जैविक सम्भावनायें उदभासित होती है | संस्कृति, कला एवं विज्ञान इस तन्द्रिल चेतना 
का कमश: प्रस्फुफ्टन मात्र है, परन्तु भाषा, परम्परा, स्मृति, एवं इतिहास इस प्रस्फुटन 
को न केवल स्वछन्द विकास पर बढ़ाते हो हैं, बल्कि यदा कदा इसके प्रशस्त मांगे में बाधा 
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भी ड'लते है। उक्त गतिरोध का स्वरूप भिन्न भिन्न य॒गों में झात्म प्रवंचता, सुल्या" 
त्मक विरोधासास एवं सेद्धातिक पक्षपात वा कारण होता रहा है। मन की प्रपनी 
प्रांतरिक वृत्तियों को निर्धारित करता सस्क्ृति सोप|न में झ्निवाये है, राय, पद.र्थवादी 
चिन्तव को सर्वप्रथम चेतना की भ्रात्म क्रियाशीलता से परिचित कराते हैं, और इसी 
चेतन क्रिप्रात्मकता का बिवेचन उनके बौद्धिक मानवबाद का शिलान्यास करता है। 
मानव की अआान्‍्तरिक प्रज्ञा का जंविक झ्राधार स्वीकार करते हुये भी राय ने श्रवेज्ञानिक 
जड़वादी चिन्तन के दुराग्रह से घपने समाज सिद्धांत को मुक्त रख पाया है। इस 
केन्द्रीय तथ्य को मूलतया ग्रहा कर सकने के फलरबरूप राय की व्याख्या मानव के 
सं सक्षत एवं परिष्कृत स्वभाव का यथाथंवादी स्तर पर वैज्ञानिकता का अच्छा हृष्टाँत है । 
जहाँ आत्म निद्वित क्रिया मूल्य निर्माण करती है वहु ही उतका घ्वंस एवं गतिरोध कर 
पाने में भी सफल है केवल पदार्थ न “मुल्य” दे सकता है प्रौर न ही बाधा डालने में भी 
समर्थ हो सकता है | राय के द्वारा समाज की परम्परा एवं व्यवस्था का यह यथार्थंवादी 
इतिहास पूर्णतया स्पष्ट होता हैं। वह भ्रविचल एवं श्रनेततिहासिक हृष्टिकोश को भली 
प्रकार सुलमाने का प्रयत्न करते हैं, सामाजिक श्रायाम में प्रत्येक परम्परा श्रपने क्रिया« 
घील युग में एक स्पष्ट ग्रावश्यकता को पूर्ण करती है, जोकि युग के घराःतल पर उस 
सगठन को जन्म देती है जो समाज की रचना एवं सत्ता का दृष्टिकोश रचता है। 
युगीन इतिहास इस प्रकार की समाज व्यजना एवं ऐतिहासिक घटनाक्रम के परस्पर 
सम्मिश्रण का कथानक होता है, ताकिक पदा्थंवबाद का मौलिक श्रन्तर उसको सीधी 
तथ्यात्मक विवेचना है- माक्स एवं पग्रन्य सामाजिक चिन्तन स्देव मूल्यों को भ्रविचल 
एवं नित्य स्वीकार करते है! । भले ही किन्‍्हीं दो समाज दह्नों मे 'समुल्याँ का स्वरूप 
भिन्न हो) जिनको कि प्रत्यक मानवीय समाज विभिन्न सीमा तक श्रपना पाते हैं। इस 
प्रकार की प्रपरिवतंनवादी समाज व्याख्या प्रतिक्रियावादी एबं प्रगतिवादी दोनों ही 
प्रकार के समाज विचरकों में उपस्थित है। यदि सभी प्रोदर्शवादी सामाजिक नैतिकता 
को एक चिरतंन बोध पर श्राश्वित देखते हैं तो बहुतायत यथाथंवादी भी मानव के द्वारा 
प्रभिजात मुल्यों को एक पूर्व निरेचा दिशा में गतिशील मानते हैं। दोनों ही प्रकार 
के दृष्टिकोण राय म्रांमक मानते हैं। क्रांतिबोध का सफल स्वरूप मनुष्य की श्राँत- 
रिक एवं भ्रबाघ परिष्कृत विकासोन्मुख चेतना में ही निहित होना चाहिये। वक्त 
चेतना का सम्पूर्ण भ्र्थ भ्रनेतिहासिक (तदनुसार अवेज्ञानिक) कालातीत एवं स्पष्ट 
यथार्थ से प्रलग रख कर कोई भी नहीं समक सकता । मनुष्य की क्रिया उसकी रचना 
को गढ़ती ही नहीं दिशा भी देती है, परन्तु साथ ही साथ चेतन मन एक ऐतिहासिक 
ब्यापार भी है, स्मृति एवं परम्परा क्रिया के धरातल पर भी उसे किसी एक ही के 
द्वारा निर्धारित नहीं होने देते, वास्तविक घारा कहीं झ्रधिक गृढ़ होती जाती है, जब एक 
विस्तृत क्रिया को क्षेत्र केवल एक व्यक्ति न होकर, एक संगठित भ्रथवा विगडित 
“समुदाय” से होता है । इन परिस्थितियों को शाय ने दृष्ठांतों के द्वारा स्पष्ट किया हैं 
ग्ौर एक भी अधुरी विचार प्रणाली को मुक्ति सम्मत नहीं पाया है। थदि किसी 
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समाज में एक समाज रचना एक विशेष परम्गरा को टिकाये हुये है- तो इसका कोई भी 
यह श्रर्थ नहीं कि वहां दूसरी समाज रचना आ ही नहीं सकती । नवीन बौद्धिक श्ौर 
मूल्यात्मक शक्तियों के विकास के साथ नवीन रचना के लिये सभी मानव समुदायों में 
विकास श्रथवा पतन का मांग बराबर खुला हुआ है। यहाँ यह स्वाभाविक है कि राय 
यह भी बतलाते हैं कि उनका “पतन एवं विकास! किस प्रकार से परावर्ती दार्शनिकों 
के प्रगति” एवं 'प्रतिगामी” प्रथवा मूल्य” एवं 'निमू ल्य' इत्यादि ब्वास्याश्रों से श्रधिक 
युक्ति सगत है । एक बात उनके झालोचक कह सकते हैं. यह कि, यद्यपि उन्होंने 'प्रेय” 
(2000) एवं 'पतित” (6५॥) को केवल सामाजिक चेतना का उसकी श्रपने मान्यता 
मूल्यों के निरूपश में समझा है, उनकी स्वयं की पद्धति भी इस प्रकार की अव्यक्त 
मान्यता से मुक्त नहीं है। यहाँ शंक्रा का निवारणा शभ्रावश्यक है। यदि राय की 
चिन्तन की व्याख्या हम करना चाहते हैं तो राय के द्वारा स्वीकृत दो प्रमुख दृष्टिकोण 
को अलग करके देखना बहुत प्रावश्यक है। राय कैवल विश्लेषक मात्र ही नहीं है, 
यद्यपि उनके विश्लेषण में उनकी तत्कालीन वेज्ञानिक मानववादी यथा सम्भव नियंत्रित 
है। 5५न्‍होंने कितने ही प्रवेशानिक विश्वासों को काटा हैं, उद हरणार्थ उनका इस्लाम” 
का ऐतिहालिक ग्रष्ययन सम्भवतया पहला युक्ति संगत विवेचन है जिसमें प्रचलित 
ग्रंघविद्वास पर पुनर्विचार प्रस्तुत हुआ है, उनका मत श्राधुनिक योरोपीय इतिहासकररों 
के मत से भिन्न है श्रोर उन्होंने इस्लाम की क्रांतिकारी प्रवृत्ति श्रौर मध्ययुगीन संस्कृति 
के इतिद्ास पर उसकी छाप का सम्बेदना के साथ विश्लेषण किया है. जिससे स्पष्ट है 
कि बे संद्वार अथवा ध्वंस को पतन का शभ्राजहयक रूप से प्रतीक नहीं मानते बल्कि कभी 
यदि नवीन चेतना को एक जजंरित व्यवस्था पनपने न देती हो तो उसके संहार एवं 
घ्वंस को ऐतिहामिक श्राबह्यकता स्वीकार करते हैं। इस प्रकार के विवेचन से एक 
तत्कालीन पीढ़ी को जो निष्कर्ष उपलब्ध होते हैं उनको राय “वैज्ञानिक क्राँति बोध? की 
संज्ञा देते हैं, यह ऐतिहासिक हैं. पर इसका यह तात्परय नहीं है कि वह उक्त पीढ़ी के 
लिये भी सत्य नहीं हैं। संमाज के सम्बन्ध मे जितने भी विचार हो सकते हैं, वह सटे 
इसी प्रकार की प्रनुभूति एवं व्यक्तिगत अज्ञान की सकींणंता से उठकर पूर्ण युग की 
सम्भावना को ग्राह्म करने में सफल दृष्टिकोश में ही मिल सकते हैं, राय के द्वारा 
'विकास' एवं 'पतन' का जो स्वरूप दिखलाया गया है वह इसी प्रकार के सहुज परन्तु 
व्यवहृत बोध के मूर्त होने की स्थति है। कोई भी समाज केवल बाह्य घटना (एबं 
परिस्थिति मात्र से विकांसोन्मुख भ्रथता पतनोन्मुंख नहीं होता, समाज के विकास के 
लिये जिन तत्वों को वज्ञानिक निसपृह्दता मे तत्कालीन बोध अंगीकार करता है बह कहाँ 
तक व्यवहुत घटना पर प्रभाव डालते हैं, प्रोर किस भोतरी विश्वास के साथ तत्कालीन 
समाज की व्यवस्था अपने बोध को बाध्य घटना की पृष्ठभूमि क्रियान्बित करती हैं 
विकास का स्तर इसी प्रक्रिया के हृष्टत्व में होता चाहिये। राय नियतिवादी नहीं है 
परन्तु मानववादी होने के फलस्वरूप ही वह संत्‌ एवं श्रसत्‌ के वंभिन्नय को हटाते नहीं 
परन्तु उसकी नवींन ऐतिहासिक एव 'निस्पृह तत्कालीन बोध” के श्राधार पर यथार्थ 


जदापंधभपराटयापकजपाकालत का प्रकका आतंक बिांगअडकागापतम बकरा तय लादात्क आवक आल लक बवलरककककज हि 


* देखिये:-- ॥5700770 7२०0]6 0 8ध॥, 


हैं. 


बादी एव युक्ति ग्राह्म परिभांषा देते हैं। राय मानते हैं कि जिसे वहु “तत्कालीन बोध 
कहते हैं वह स्वसाधारण के विद्वास ध्थवा सहम “मूल्य-चेतना? नद्ठीं है, परन्तु एक 
वेज्ञानिक की भांति उन्का यह दावा है कि प्रत्येक युक्तिवांदी यदि ध्पनी तत्कालीन 
शुद्रता से ऊपर उठकर ऐतिहासिक स्थिति का तटस्थ विवेचन करे तो उस विशेष ऐति- 
हासिक अवसर पर जो विभिन्न 'तात्कालिक बोध! होंगे उनमें बड़ी सीमा तक एक 
पारस्पारिक सामंजस्य होगा, कठिताईयों से राय भलि प्रकार श्रवगत हैं, पृ” परम्परा 
ढ़कोसला व्यक्तिगत भ्रज्ञान, स्वार्थ एव बौद्धिक श्रकमंण्यता जनसाधारण को स्वतंत्र 
बुद्धि को इतनी ब्यापक मात्रा में ध्राज तक के पिछले सामाजिक इतिद्वास में तड़ित किये 
रही हैं, कि वह केवल चमत्कारी नेताप्नों का ही भादर एव अनुसरण करती रही 
है परम्तु श्राज जबकि इन चमत्कारी नेताओ्रों ने नवीन भौतिक विज्ञान की श्रपने स्वार्थो 
के क्षोषण के लिये ऋर दासता का झौजार बना लिया है, एवं नवीन शिक्षा एवं बौध 
का प्रसार पिछड़े समाजों में भी बढ़ रहा है नवीन विचारक जन साधारण में उत्पन्न हो 
सकते हैं, परन्तु जन सांघारणा उन्हें पृष्ष एवं हार से चमत्कारी नेता न बनने दे, बल्कि 
“समकालीन बोध” को युक्ति से व्यापक प्रैस्नार दे जिससे समाज प्पनी सुषुप्त सम्भावनाश्रों 
से परिचित हो और विकास को प्रावश्यक सोपान चढ़े। 


राय का दूसरा पक्ष वेज्ञानिक न द्वोकर उपयुक्त सिद्धांत के व्यापक प्रसारक एव 
स्वीकृति दिल सकने में सलंग्न रहा है, इसमें उनकौ सफलता नहीं मिली यह तो स्पष्ट 
ही है३ क्योंकि उनके द्वारा प्रतिपांदित सिद्धांत को श्राज किसी भी सामाजिक स्तर पर 
कोई स्वीकार नहीं करता*, उनके द्वार। प्राधुनिक भारतवर्ष के विचारकों के सम्बन्ध में 
जो श्रालोचनायें हुई हैं वह बहुत ही पैनी तथा जनसाधारण की भावनाओं से मेल नहीं 
रखतीं । उन्होंने ॥0|98'$ 659826 नामक ग्रंथ में तत्कालीन भारतोय चिन्तन 
का एक सुगठित एवं विवेकपूर्ण श्रध्ययन प्रस्तुत किया है, तत्कालीन “प्रसहयोग ,“भहिसा' 
एवं श्रमिक वर्ग की भावी समस्याप्रों का भी एक विवेचन उनके श्रन्य ग्रंथों में मिलता 
है। प्राथिक नीति एवं बहुजन समाज को सम्भव एव सफल रचना को भी राय गूढ़ 
यथार्थ पर विवेचन करने के पक्ष में रहे हैं। उन्होंने गांधी चितन के अ्रवास्तविक 
श्रादर्श मुलक वाक्‍्यों को कभी भी चितन की संज्ञा द्वी नहीं दी, उन्होने गाँधी को पद्धति 
एवं कार्य की एक वहुत ही शिष्ट पर सर्देव तथ्य के ऊपर भ्राश्नित पैनी धालोचना दी है, 
्रपने अंतिम काल में बढ़ती श्राथिक योजना सम्बन्धी नीति को भी उन्हूं ने यथार्थवादी 
पलड़े पर नापा है ।९ 


राय का समाज दर्शन केवल क्रांति ओर उसके सामाजिक विवेचन तक ही सीमित 
नहीं है, उन्होंने व्यक्ति! एव उसके द्वारा भ्रजित भनुभवों के फलस्वरूप निर्मित व्यक्तित्व 


5» लेखक यहाँ स्पष्ट कर दे कि कलकतो में २७0॥08] पस्रप्राशक्षांई नास का एक पत्र 
ग्राज भी प्रकाशित होता है, श्री शिव नारायण रे नाम के सज्जन उसका सम्पांदित 
करते हैं । लेक्षक को एक वार्ता में उनसे कुछ भ्राॉलोचना करने का गत वर्ष धवसर 
मिला । 


* #20ए८४५ 0।' 0:8009५ 


हि 


की विधिवत परिभाषा दे सकने का भी प्रयास किया हैं। उनके द्वारा प्रतिपादित 
मानववाद बौद्धिक श्रगार के लिये नहीं रचा गया है बल्कि वेंह एक सशक्त समाज- 
विश्लेषण का तीकण भौजार बना है, जिसके द्वारा राय ने भारतीय जीवन की तत्कालीन 
समस्याधों को दूसरे पिछड़े समाजों जँसे रूस झौर चीन जिनमें परिवर्तन हुये हूँ 
पुलमात्मक एव संघात्मक ($ए776/0) ब्रिधि पर प्रध्ययन किया है । उक्त प्रध्यपन 
के फर्लल्वरूप'जो 'बोध' तश्कालीन मारतीय जीवन के सम्बन्ध में उन्हें मिला उसे 
उन्होंने गैज्ञानिक धंचवा धुक्तिवादी मानववाद” के नाम से भचलिते किया है, यह 
वेदांतिक नवोदित हिंन्दुध्व (भायंसमाज) एवं पौषीवाद सानववाद भ्रथवा श्राध्य त्मिक 
एकात्मवाद ज॑से कुछ रवीर्द्र ताथ ठाकुर, राषाकुष्णन श्रयवा महुधि प्ररधिद ने प्रस्तुत 
किये है, से बहुत तीब्र विरोध रखता है, राय ने इन सभी प्रकार की प्रचलित विचार 
प्रणालियों को म्रामक बताया है क्योंकि मानव व्यापार को कंढुता दृद्ंस यधापूं, एवं 
दौज्ञानिक तथ्यों से यह सभी कतराकर केवल भावादसक उन्मेश को प्रश्नय देकर ए कु 


प्रसफल चमत्कारिकता के पोछे भांगते हैं । 


' बैक 





देगेन, मनोविज्ञान, परांमनोंविव्रा 
समाज ग्ास्त्र, धर्म 


इत्यादि विषयों की 


त्रेमाशयिक पत्रिका 


३..." ५५ आता, 
अजब १) 75 आकाश 


[| 


! 
| ५ ५५ | 


मृ रापावआाद 


वर्ष-तृतो थ मारे १६६७ ग्रक- ननथ 


है आई 


0०७०0 9. 8. |. ॥॥९॥8 


, भारतीय नीतिशाम्त्र का उनिहास 
. 6 7॥7॥[0$09॥५ ० [6 ४०0०2४५४७।४६ 


(36टणातव &6॥00॥) | एञठ&/ शिवा] 
योगवामभिष्ठ और उसके सिद्धात 


. ॥४024ए8580॥4 2३० ॥5 2॥050909 (7॥0 


:0॥00॥) 


- हि वरा70त0लाठा 40 ?६/9]09%०0029 
, वासिष्ठदर्शनम्‌ (संस्कून) शा? धिीएाड) व70१0207 


[99735$987 3]]8 शक्षा) (६9॥85 | 


-. ॥7024ए4$8 04 क्या 066७7 7॥0फ0९7॥ 

. 0 २68 007 लाता ?2४॥09४५790 

- एल हधागाशा$ ण पातवाताा 70९20 

, योगवासिष्ठ की कहानियाँ और उपदेश 

, 6 छाया णएी शितीशा (एएा८ 

» ०08) & $ज्ञापरापका 70प्रा4888070$ ० ?९४९९ 
, भारतीय सस्कृति 

. ॥]6 £8$९706 06 ४ 024५955$0॥8 

. ४ 59076 006 ?805070709 ० ॥6 


४०28५४$४५॥8 [७7067 [097॥(] 


- जिलीटव07 ० चिता 

- 34886706 एस ४024५7955(॥9 

« शैंकराचार्य का मायावाद 

» श्री योगवासिष्ठसार (50278॥, 9॥700 & $७75%॥7|/) 
. रिकठा6॥ं ४९08॥3 0 59 ६708 4 ॥8 
« ससिष्ठयोग: (संस्कृत) 

, परामनोविज्ञान (हिन्दी) 


(-ध# 6€ ॥4 0०7-- 


43२5७ 43४५७ शएशराएााफछ5 
४॥()२७,)७309> -]9 (/#०/ं।) 


20 ()() 


80.00 


[2.00 
65.00 


4,000) 
3 75 
3.(.0 
3.00 
2.50) 
2.00) 
2.00 
.00) 
|.00 


[.(0 
00 
.0() 
|[.()0 
.00 
().)() 
().5() 
/ (00) 





गवेषणा 


दर्शन, मनोविज्ञान, परामनोविद्या 


समाजशास्त्र, धर्म 
इत्यादि विषयों की 


त्रमासिक पत्रिका 


जनन्ड :>4०९.._><><_.0<2_ 4७५७-04)... ७९ (४ <- - »<| (___><९»<_...(< ९ 











क्ष--ठृतीय माच १६६७ अंक-चतथ 
/-“--->4.__>ई:<_ ९०< ९» इंच 4 24» 49-/2(9-<>40< 
विषय सूची 
१ सम्पादकीय 
धर्म कया है ! डा० शान्ति प्रकाश प्रात्रेय प्न 
२ समाज दर्शन की समस्या डा० राम वाथ शर्मा १ 


३ सांख्य दर्शन मीमाँसा--- 
प्रभेय ज्ञान--साधन मेद विश्रार डा० शान्ति प्रकाश शभ्रात्रेय ११ 


९५ रोघास्वामी मत के सिद्धान्त -- 
धलख लोक की रचना श्री हंस नाथ त्रिपाठी २३ 


भर शिक्षा में ग्रादर्शवाद का स्थान डा० रान नारायण व्यास ३६ 


सम्पादक मन्डल 


भीखन लाल झआात्रेय 
सत्यब्नत सिद्धान्तालंकार (हरिद्वार गु० वि० बि०) दरीमोहन झा (पटना वि०वि०) 


राजाराम शास्त्री (काशी विद्यापीठ वि०वि०) याकूब मसीह (मंगघ वि०वि०) 
ब्रजगोपाल तिवारी (जबलपुर वि०वि०) प्रेमनाथ (पंजाब वि०वि०) 
प्ररविन्द वेसावड़ा (जोधपुर वि०वि०) लाल बचन त्रिपाठी (गोरखपुर वि०वि०) 
रमाशंकर श्रीवास्तव (रांची वि०वि०) रसमजी सिंह (भायलपुर वि०वि०) 
इशरत हसन भ्रनवर (अलीगढ़ वि०वि०) शान्ति प्रकाश पझ्ात्रेय (गोरखपुर वि०वि०) 
नारायण वी० जोशी (बम्बई वि०वि०) चन्द्र शेखर भ्रवस्थी (सागर वि०वि०) 


नारायण शास्त्री द्राविड (नागपुर विःवि०) संगम लाल पाण्डेथ (इलाहाबाद थि०वि०) 
शिव बार।यणु लाल श्रीवास्तव (उज्जैन वि०वि०) राम नारायण व्यास इंइल्दौर विंवि० ) 
एस. एस, शर्मा (बिहार वि०वि०) हंदय नारायण मिश्र (कानपुर वि०वि०) 
ईश्वर बन्द्र शर्मा (उदग्रपुर वि०वि०) 

अबन्चक सम्पादक 

जगत श्रकाश शआत्रेय 
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प्रकाश श्रार्तेय 


सभ्पादकी य--- 


धरम कया है ? 


शान्ति प्रकाद श्रात्र य 


2 के विषय में प्रनेकानेक घारणायें प्रचलित हैं ' धर्म के यथार्थ रूप को 
सामःन्य व्यक्ति नहीं समभते हैं। हिन्दू शास्त्रों में धर्म का सही सही रूप मिलता है | 
उसी के भ्राधार पर सूक्ष्म रूप. से यहां घ॒र्म॑ के स्वरूप को बताने का प्रयत्न किया 
गया है । 
परिभाषा-- 


धर्म के ठीक प्रथें को समभने के लिए सर्वप्रथम हमें व्युत्पत्ति के हष्टिकोर से 
विचार करता भ्रावश्यक हो जाता है। घर्मं शब्द * धृ” घातु से निभ्ित है। जिसका 
भ्र्थ होता है धारण! करना । श्रत: धर्म ही विश्व को धारण किये हुए हैं। इसी के 
प्रोधार पर वर्याक्तयों का जीवन भली प्रकार स्थित है। धर्म का अर्थ उन नियमों तथा 
उस व्यवस्था से है जो, जीवन को नष्ट वा बर्बाद होने से बचाती हैं। धममं के द्वारा 
द्वी विध्व में शान्ति, पारस्परिक सहयोग तथ। प्रेम रहता है। घम्म पर चलने वाला ही 
प्पने को विकासत एवं कायम रख सकता है धन्य नहीं । घममं के विरुद्ध चलने बाला 
नष्ट हो जाता है | मनुस्मृति में भी कहा है कि धर्म की रक्षा करने वाले की धर्म रक्षा 
करता है तथा धर्म को नष्ठ करने वाले को धर्म नण्ट करता है । 


घम्में ए हतो हन्ति धर्मो रक्षति रक्षित: । 
तस्माद्धमों न हन्तव्यों मा नो घर्मों हतोज्वधीत्‌ ॥5, १ ५॥१ 
धर्म की रक्षा करने का श्रर्थ है जीवन तथा विश्व व्यवस्था को ठीक ठीक कायम 
रखने वाले नियमों के प्रनुसर चलना । श्रगर उन नियमों का पालन नहीं किया 
जावेगा ती यह निश्चित ही है कि जीवन तथा विश्व उ्यवस्था बिगड़ जायेगी; जीवन 
विनिष्ठ हो जायेगा । समाज में मानव जीवन ही श्रसम्भव हो जावेगा तथा उसमें विक्ृति 
भा जायेगी 4 पारस्परिक प्रेम, सहानुभूति तथा कतेव्य के बन्चन जो कि मानव को एक 
दूसरे से सम्बन्धित करते हैं के समाप्त होने पर मानव जीवन ही समास जायेथा । जिस 


झ 


हृद तक धर्म का पालन होता है उस हद तकही जीवन ठीक चलता है श्रन्यथा नहीं ॥ 
प्राचीन शास्त्रों में धर्म का बहुत विस्तृत विवेचन प्रास होता है। प्तमस्त व्यक्तियों को 
व्यवस्थित एवं संयुक्त रूप से धारण करने को मास्य पुनाण मे धर्म कहा है । 
घारणाद्धमं: इत्याहु घर्मेण विधृता: प्रजा: । 
यः स्माद्धारण संयुक्त: सब इति निश्चय: ॥। 
तन्नोष्ठ प्रापको धर्म: भ्रोचायों रुप दिश्यते । 
गअधमंश्चानिष्गनफन: आ्राचाय नपि दिश्यते |] 
धर्मंति धारण घातु: महत्त्वे चेत्रमुच्यते । 
ग्राधारणे महत्वे वा धर्म: सतुनिरूच्यते 
मत्स्य पुराण श्र० १४५ 
वेशेषिक सुत्र के श्रनुसार यहां इस जीवन में अ्भ्युदय तथा सुख श्रौर उसके बाद 
मोक्ष प्रदान करने वाले को धर्म कहते हैं । 


“यतोउम्पुदयनि: श्रेय स सिद्धि स धर्म:?' 


मत्स्यपुराण का कथन भी स्पष्ट ही है। उसके प्रनुस्तार उन नियमों के प्रनुसार 
चलना धर्म कहा जाता है जिनसे व्यक्तियों के पारस्परिक सम्बन्ध एवं सामूहिक 
व्यवस्था बनी रहे । उनके विपरीत चलने से जीवन, पारस्परिक सम्बन्ध तथ। सम्पूर्ां 
व्यवस्था ही समाप्त ही जावेगी । 


वेशेषिक मत के अ्रनुसार भी धर्म वह मार्ग है जिस पर चलने से जीवन सुखी होता 
है तथा श्रन्त में व्यक्ति भ्रात्मोपलब्धि प्राप्त कर मुक्त दो जाता है । 


स्मृतिकार धाचार को ही परम धर्म मानते हैं ““ग्राचार: परमो घधमर्म:” 


मीमांसकों के प्रनुसार इृष्ठ की प्रासि श्रौर भ्रनिष्ठ का परिद्वार करने के श्रलौकिक 
उपाय को धर्म कहते है। “इश्) प्रामति ग्रनिष्ठ परिहार भ्रतौकिक उपाय: धर्म” 


पुराणों के भ्रनुसार धर्म के ऊपर ही ससार श्राघारित है। घामिक व्यक्ति के 
पास लोग जाते हैं। घर्माचरण से पाप नष्ट हो जाते हैं। सब कुछ घम पर ही प्रति- 
ष्ठ्ति है । 
“धर्मों विश्वस्य जगत: प्रतिष्ठा, लोके श्रम्िष्ठ प्रजा: 
उपसपंन्ति: धर्मेण परम प्रपनुदन्ति; धर्म सर्वे प्रतिष्ठित ।”” 
दंंकर ने शारीरिक भाष्य में कहा हैं कि विद्व के समस्त बस्तुओं की सत्ता जिसके ऊपर 
ग्राधारित है, जिसके रहने पर वस्तु की सत्ता है उसे धर्म कहते हैं ॥ 
“यदाहि यस्मिन क्षति भवति, भ्रसति च न भवति, तत्‌ तस्य धर्म त्वेत प्रवसीयते 


श्राधुनिक विभिन्न विद्वानों ने घर्म की परिभाषा विभिन्न प्रकार से की जिससे धर्म 
के विषय में उनका दृष्टिकोण विदित होता है। कुछ परिभाषायें यहां दी जाती हैं। 
जिससे यह व्यक्त हो जावेगा कि विद्वानों ने धर्म को ठीक ठीक समभने की जगह धपने 
सनमाने विधा रानुकूल समझा है। 


“धामिक प्रन्धविश्वास भ्रनुभव द्वारा प्र प्त ज्ञान या विचार का भ्रत्तिम परिणाम 
नही है, वे तो मनुष्य में प्राचीनतम श्रत्यन्त शक्तिमान इच्छाग्रो 4] पूतियां भ्रम के रूप में 
है | तिगमड फ्रायड जाधश्याप्रात 77670) 


“[२९॥९०॥005 0027]98 8॥/8 70। (8786540 088 ०[ ९5४79श१९॥08, 
9०7 6 गात्थोीं 76570॥5 0 7शी8८078 ॥2५ 876 (6 ३]]प्र६/075 
पिला: ० 6 ०0665, #ागाएठड ७70 ॥05 ॥8४0ा६ 
ए5768 07 77987][7770; 97600. (4॥6 77078 0 8॥ ॥]]0507) 


घमं व्यक्तियों व समुदायों की हमारे स्वार्थ तथा भाग्य का भ्रन्तिम नियन्त्रण करने 
वाली समझी गयी शक्तियों क्रे श्रत्ति गम्भीर शौर सामाजिक भाव है ।......... यह 
कोई सिद्धान्त नियम व कल्पना नही है बहिक भावना है, और खास तौर से श्राशा की 
भावना है। इस वास्तविक तथ। मुख्य प्रइन “विश्व का क्‍या कारण वा अन्तिम 
स्वभाव है; नहीं है बल्कि मेरा या हमारा क्या होगा, भाग्य विध।ता का हमारे प्रति 
धौर हमारे स्वार्थो में क्या भाव है । प्रट ([7796) 
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*ै, 3. शिवा, (॥6 २९]90प5 (0700087685 9,266) 
“धर्म ग्रलौकिक शक्ति में विश्वास पर श्राधारित हैं जो “'प्रात्मवाद?एव“'माना?? 
को श्रपने में सम्मिलित करता है ॥ हॉवल 
अ]२९।2000 7685 फ्राणा 7शथार्ट ॥ 5प्रगध्याध्षापराव। जाला 
8777078068 क्षाांग्राह॥ ॥॥0 7088. 
सतण०्छुश 8. 6. 


धर्म साधारण रूप से मानव के मूल प्रवात्यात्मक ध्रौर सहज ज्ञान से प्राप्त विश्वास 
पर प्राश्नित वातावरण प्रौर पम्पूर्ग विश्व क प्रति ज्ञानात्मक उद्व गात्मक भौर क्रियात्मक 
भावना है जो परम्परागत रीतिग्विजो के रूप में स्थिर रहती है ।”? 


न एए क्शाग्राणा, शाहा0ा वा [6 0ता7%7ए 58056 ० [॥6 
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उपयू क्त परिभाषा प्रों से व्यक्त होता है कि भ्राधुनिक विद्वानों ने श्रपने प्रपने दृष्टि - 
कोण से धर्म को बतलाया जाता है किन्तु उन्होंने धर्म के तात्विक रूप को नहीं समझता 
हैं। धर्म को प्रन्धविध्वास पर भ्राधारित कहने वाली ने धर्म के विषय में बिल्कुल ही 
सोचने का कष्ठ नही किया । जिस पथ पर चलकर हम अपने जीवन तथा विश्व को 
कायम रखते तथा विकसित करते हैं भला वह काल्पनिक एवं भ्रन्धविश्वास पर ग्राधारित 
केसे हो सकता है ? घमंम के विषय में प्रचलित घारणाशों के कारण प्राज धर्म के श्रति 
धुणा बढ़ती जा रही है तथा धर्म का नाम भी लोगो को प्रसह्य हो गया है ॥ कतिपय 
विद्वानों ने तो धर्म की तुलना श्रफीम के नशे से की है जिनके भ्रनुसःर धर्म हमें वास्त- 
विकता से दूर एक भ्रपनी मनचाही दुनिया में पहुंचा देता है। जहां पर सत्य का 
दर्शन नहीं बल्कि हमारे क।ल्पनिक सत्य का दर्दान हमें प्राप्त होता है ,्रौर हम उसी में 
मस्त रहते हैं। उससे बाहर हमारी गति नहीं हो पाती । जिसके बिना जीवन एवं 
बिश्व एक क्षण भी नहीं रह सकता उसके प्रति यह घारणा केवल विचार होनता ही 
की द्योतक है । प्रब प्रदा उठता है कि इस प्रैकार की विचारधारा के प्रचलित होने का 
क्या कारण है ? हमें इसके दो ही कारण प्रतीत होते हैं। (१) प्रसम्यक दर्शन 
(२) प्रसली तत्त्व से विहींतन धरम का बाह्य रूप जो कि धार्मिक सममे जाने वाला 
तासमभझ भ्रधामिक व्यक्तियों के व्यवहार द्वारा प्रदर्शित होता है । 


धर्म, नियमों की वह व्यवस्था है जिसके द्वारा जीवत कायम एवं विकसित होता 
रहता है। नियमों की ऐसी सुव्यवस्था। श्रनुभव के श्राघार पर श्राप्त दर्शन की देन होती 
है। इस रूप से कोई भी दशन प्रवेज्ञानिक नहीं होना चाहिए क्योंकि उसी दर्शन के 
ऊपर धर्म ग्राधारित होता है । सम्यक ग्रनुभव हमे सम्यक्‌ दर्शन प्रदान करता है तथा 
सम्यक्‌ दर्शन ही सम्यक धर्म का प्राघार है । जब हम विश्व की धारणा श्रपने सीमित, 
भसमन्वत एवं अ्रभम्यक्‌ भ्रनुभवों पर हो प्राघारित कर उसका दर्शन प्रदात फरते हैं तो 
वह दर्शन निश्चित रूप से प्रसम्यक्‌ दर्शन होता है। हम जब कुछ उसी एकांगिक तथा 
दुषित दृष्टि से देखते है जिमके फलस्वरूप हुमारी धर्म के प्रति गलत घारणायें बन जाना 
स्वभाविक है। उदाहरण! के रूप में मौतिकवांदी दर्दांन को ही भ्रगर भ्राप लें तो वे 
जड़ तत्त्व के अ्रतिरिक्त किसी चेतन तत्त्व को स्वीकार ही नहीं करते । उनके प्रनुसार 
चेतना मस्तिष्क की क्रिया मात्र है। इस प्रकार की विचार घारा को मानने वालों की 
तो घमं के प्रति गलत घारणा होन! स्वभाविक हीं है । हम!रे सनातन वेदिक धरम की 
यही विशेषता है कि वह समन्वित यथार्थ श्रनुभवों पर भ्राधारित सम्यक्‌ दर्शंन पर स्थित 
एक व्यवहारिक, गत्यात्मक एवं लोचपुर्णा धर्म है। इसके विपरीत जड़वादियों का धर्म 
तो खाना पीना तथा मौज उड़ाना ही है क्योंकि वे केवल जड़ तत्त्व को ही मानते हैं 
तथा उसके प्राघार पर पुत्र जन्म का भी नहीं मानते हैं। उनके लिये तो क्षणिक सुख 


दे 


ही परम लक्ष्य है जिसे प्राप्त करना वे प्रपता धर्म समभते है। उपयुक्त कथन नीचे 
दिये श्लोक से स्पष्ठ हो जाता है | 


यावजञ्जीवेत्‌ सु जीवेव ऋण क्ृत्वा छत पिवेत । 
भस्मी भृतस्य देहरुय पुनरागमन कुत: ॥ 


इसी प्रकार से हम देखते हैं कि प्रसम्यक्‌ दद्वंत के कारण ही श्रसम्यक्र धर्म को 
घारणा प्राप्त होती है तथा न समभने के कारण वास्तविक धर्म के प्रति विपरीत भावना 
का उदय द्वो जाता है। धर्म को ढोंग तथा शभ्रन्चविश्वास पर प्राधारित समभने का 
मुख्य कारण यही हैं । श्रद्धा क्री भावना को प्रन्धविव्वास समभता भहान भूल है १. 
श्रद्धा तो वह शक्ति है जिस पर रुम्पूण विश्व स्थित्त है। मानव विकास का सर्वोच्च 
साधन तथा घम्मं का श्रभिन्न अग श्रद्धा है। विचारधारा के भेद से ही सारा भेद द्वो 
जाता है । 


इसके ग्रतिरिक्त धर्म को गलत समभने का दूसरा कारण घर्म का बाह्यरूप है जो 
कि धामिक समझे जाने वाले ढोंगी, धर्म के रहस्य से भ्रनभिन्न भ्रधामिक व्यक्तियों के 
व्यवहारसे व्यक्त होता है । पूजा, भजन, सन्ध्या भ्रादि करना, काल्पनिक मूत्ति के 
सामने धुप दीप ग्रादि देना, कतिपय मन्त्रों का उच्चारण करता, लम्बा तिलक लगाता 
श्रादि भ्र दिधर्म के देश कालानुसार परिवर्तनेशील साधन हो सकते है किस्तु वे धर्म 
नहीं कहे जा सकते हैं। भावता हीत इस प्रकार के क ये निरर्थक एवं घोखा देने वाले 
होते हैं। उन्हे धर्मावरण ही कहा जा पकता है। भले ही धर्म के इम ऊपरी खोल 
वा प्रावरण का भी प्रपना स्थान एवं महत्व है। किन्तु इसे हम धर्म नहीं कह सकते ! 
घर्मं शाब्वत, सनातन तथा सार रूप से एक है उसपे भिन्नता हो ही नहीं सकती । 
बहे तो व्यक्ति देश कालादि की भिन्नता के कारण बाह्यमरूप से भिन्न प्रतीत होता है। 
सच्ची धर्म स्वतः में स्वतन्त्र है। वह किसी से भी बाधित नहीं है। घ्मे के नाम 
पर दूसरों को कष्ट देना, दुष्टतापूर्ण व्यवहार करना ही लोगों को धर्म के बारे में गलत 
घारणा प्रदान करता है। भ्राज धर्म के रहस्य को न समझ पाने के कारण ही जातियाँ, 
देश एवं व्यक्ति पाग्स्परिक संधघषं, द्वष त्था लड़ाई करते हैं। बिनो समभे ही धर्म के 
नाम पर प्रधामिक बनते हैं। धर्म तो प्राणियों का रक्षक, पालक एवं उत्त्थान कर्ता 
है। भला रक्षक भक्षक कंसे हो सकता है? हां भ्रगर श्राप केवल घर्माडम्बर को ही 
धर्मं समझ बैठेंगे तो निश्चित ही हो सकता है कि मानव में पारस्परिक तनाव, संघर्ष, 
हंष तश्। घुणा का उदय ग्रौर विकास हो जिसका कि भाज पाकिस्तान ने एक ज्वलन्त 
उदाहरण प्रस्तुत कर *क्खा है! वह धर्म के नाम पर ही हजारों का गला कटवा चुका 
है, कटवा रहा है तथा कटवाना चाहता है जबकि घर्मं मानव मात्र को स्नेह सम्बन्ध सें 
जोड़ता है, भ्रखण्ड बना देता है। सच तो यह है कि धर्म तो भेदभाव को ही 
समाप्त कर देता है। उसमें ढ्ुत के लिये कोई स्थान नहीं दै । धर्म के 
अन्तर्गत तो सम्पूर्ण विश्व का द्वित निहित है 4 इसलिये सब घर्मो का सार 
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इन उपयुक्त दोनों कारणों से धर्म के वास्तविक स्वरूप को पहचानने में सामान्‍य 
मनुष्य को कठिनाई उपस्थित हो सकती है किन्तु दुःव इस बान का है कि भ्रधकतर उच्च- 
कोट के विचारक भी धर्म के स्वरुप को ठीक ठीक नहीं समझ पाये है। अधिकतर 
विचारसकों ने तो धर्म को समझा ही नहीं। प्राचीन भारतीय विचारकों ने धर्म के 
सुक्ष्ममम रहस्य को भली प्रकार से समका था। इसी कारण उन्होंने उसे ऐसा रूप 
प्रदान किया जिसमें वह एक सा्वदशिक, सब्ंकालक तथा सर्व सम्मत हो सका। 
इसके लिए हम अपने प्राचीन बिचारकों के ऋणी हैं तथा स्देव रहेंगे । 

भारतीय घमं ही नही किन्तु सब घर्मो के मूल में साथना निहित है। वह धर्म 
ग्रन्थों से बाधित नहीं है न वह हमारे स्वार्थों की पति तथा हमारे भाग्य का नियन्त्रण 
करने वाली काल्पनिक भक्ति के प्रति भावना मात्र है। सरूचा धरम तो स्व-: में स्वलन्श्र 
हैं। धर्म तो दृष्टाओी की भ्रन्तंहष्टि के उपर भ्राघारित है जो कि साधना के द्वांरा प्राप्त 
शक्ति है। उनको भन्तंदृष्ठि द्वारा प्रास भ्रनुभव ही उनका माग प्रदर्शन करत है। 
साधारणा व्यक्ति तो साधना के द्वारा इस प्रकार के अनुभव प्राप्त नही कर सकता है । 
प्रत: वे उनके भ्रनुभव ग्राम जनता के लिये धर्म उ्रन्‍्थों के प्राप्त वचन के रूप में प्राप्त 
होते है। यही कारण है कि हमारे धर्म ग्रन्थों को हम लोग श्रत्यधिक महत्व प्रदान 
करते हैं। हमारा उनमें पूणं विश्वास है, किन्तु इस विद्ववास को प्रन्ध विश्वास नही 
कहा जा सकता है। जिसने जो मार्ग प्रनुभव के प्राधार पर बताया है उसे मानकर 
उस सत्य पथ पर चलन। अन्ध विश्वास कस कहा जा सकता है ? मले ही वे (शास्त्रों 
के वचन) हमारे अनुभुत विषय न हों किन्तु ऋषि मुनियों एवं योगियों के द्वारा अनुभूत 
सम्यक्‌ ज्ञान जिसको हमें आ्राप्त वचन के रूप में मानना ही चाहिए, उनमें (शास्त्रों में) 
विद्यमान हैं। इडन श्रनुभवों को भ्रन्ध विश्वास कहना मूखंता मात्र है। बहुत से ग्रन्थ 
भ्रषना उल्लू सीधा करने क॑ लिग्रे लिखे जाते 8। कतिपय व्यक्तियों की स्वार्थ सद्धि, 
राज़नेतिक लक्ष्यो, तथा सांसारिक वेभवों की प्राप्ति के लिए किये गए प्रयत्नों के रंग मे 
रंगे हुए ग्रन्थों के वचनों को हम भ्रास॒ वचन नहीं कह सकते हैं। उन्त पर विष्वास 
करने के कारण द्वी घर्म के नाम पर बड़ी बड़ी लड़ाईयां एवं बड़े बड़े भ्रनर्थ हुए, मानव 
समाज का बड़ा श्रद्धित हुआ तथा पारस्परिक द्वष्ष एवं घुणा की ज्वाला में मानव 
भस्म होता रहा। यह तो भ्रधर्म का परिणाम है धर्म का नहीं; संत्तार के 
किसी भी धर्म ते भ्राज तक मनुष्थों को दूसरों से धूणा करना वा भ्रन्य लोगों को दुःख 
देना नही सिखाया है। सब धर्मों की शिक्षा ग्रापप्त में प्रेम भौर प्रात्म नियन्त्रण का 
उपदेश प्रदान करती है। जेसाकि इकबाल के छब्दों से स्पष्ट होता है--““मजहूब नहीं 
सिखाता प्रापस में बेर रखना ?7॥ 

सच तो यह है कि जहां हं ष, लड़ाई, घृणा प्रादि का प्रवेश होता है वहां धर्म 
रह ही नहीं जाता । प्रचलित कहावत के प्रनुसार जर, जमीन, जोरू ये तीन ही लड़ाई 
के कारण हैं। लड़ाईयां घर्मं के कारण कभी नहीं हुईं बल्कि धर्मं की झोट में धन 
की लिप्सा, ऐश्वर्यं की कामना, कामुकता श्रादि ही, रहे है। इसका, ज्ञान हमें घिश्व 
का इतिहास श्रदान करता हे। सच्चा धार्मिक मुसलमान, हिन्दू, ईश्वाई, बौद्ध, जैन, 
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पारसी ग्रादि कभी एक दूभरे से द्वष नहीं करता । किसी भी धर्म ग्रन्‍्थ में हमे दष 
लडाई करने प्रादि की शिक्षा प्रा नही होती । प्राज पाबिस्तान ने धर्म की दुह्ाई 
लेकर जो भारतवर्ष से लडाई की है श्रौर कर रहा है तथा लड़ाई मे युद्ध के समस्त 
नियमों की अ्रवबहेलना की तथा कर रहा है, ध्रगर उससे पूछा जाये कि निर्दोष जनता 
पर बम्ब बरसाना कुरान की कौन सी झ्रायत में लिखा है ? उसके पास इसका क्या 
उत्तार है 7 भ्रपने स्वार्थों के लिये धर्म की झड़ लेना प्रपने धर्म को दूसरों की निगाहों 
में गिराना है। लोग घम के विषय में ज्ञान प्र त्त करने की जगह इन्हीं बातों के श्राघार 
पर धर्म के प्रति श्रपनी धारणा बना लेत है। ऐसा करना कम से कम विचारकों के 
लिये उचित नहीं है । उन्हे धर्म के बदनाम कर्ने वालों के कारनामों परन जाकर 
घर्मं के व स्‍स्तविक रूप को स्मभने का प्रयतन करना चाहिये। सच यह है कि जो 
भी कोई पाविस्तान की तरह धर्म की झ्राड़ में प्रपने स्वार्थों की पूर्ति करके के लिए धर्म 
को बदनाम करता है। कट् प्रपने घर्म का बहु ही बडा शत्रु है। सब धर्मों का मूल 
सिद्धान्त पारस्परिक प्रेम, सहानुभूति प्रादि हैं त कि हष घुणाः प्रादि । धर्म के ऊपर 
ग्राक्षेरें का कारण धर्म की श्र ड़ में श्रपनी स्त्राथं सिद्धि करने के द्वारा प्रदोन किया 
गया रूप है। वह धर्म नहीं है। इसी कारणा धर्म के स्वछूप को ठीक ठीक समझना 
प्रति प्रावश्यक हो जाता है । 

घमं के दो रूप हैं- वयक्तिक झौर स'वंभौमिक; बाह्य और श्रान्तरिक; परिवतंन 
शील प्रौर स्थाई वा भ्रनित्य प्ौर नित्य वेयक्तिक घर्मं व्यक्ति, देश, काल, पा स्थितो 
की भिश्रता के कारण भि भिन्न होते हैं किन्तु सावंभौमिक धर्म शाइवत्त श्लौर सनातन 
होता है। सार रूप से धर्म एक ही है | धर्म का बाह्य रूप तो निश्चित ही भिन्न प्रतीत 
होता है किन्तु धरम का भ्रांतरिक रूप तो भिन्न हो ही नहीं सकता । घममम का बाह्य रूप 
परिवतंनशील है किन्तु भ्रातरिक रूप तो स्थाई है। वेयक्तित घमं व्यक्ति, देश, काल 
की भिन्नता के कारण प्रनेक प्रतीत होते हैं किन्तु सार रूप से घम्मं सावंभोमिक, एक 
तथा नित्य है । वेमे धगर सूक्ष्म हष्टि से देखा जाये तो वैयक्तिक धर्म तथ [सावंभौमिक 
धर्म में मूल रूप से कोई भेद नहीं है । जिस प्रकार से एक ओऔषधालय में समस्त रोगों 
की श्रौषधियाँ रहती है। श्रोषधालय का धर्म रोगियों को शोगमुक्त करता है। यही 
उसका परम लक्ष्य है। झ्ौषधालय में भिन्न भिन्न प्रकार के रोगो व'ले रोगी प्राते हैं | 
कोई दमे का रोगी है, किसी को ज्वर है, किसी को संग्रहरी तथा किसी को बात रोग 
प्रादि प्रादि हैं। प्रौदषवालय इन सब प्रकार के रोगियों की चिकित्सा करता है। 
किन्तु एक ही ओऔषधी से इन सब रोगियों की चिक्रित्सा नहीं हो सकती है। हर रोगी 
के लिए भिन्न भित्र श्रोषधियों का प्रयोग करना पड़ता है जिनसे रोगमुक्त होने के छह श्य 
की पूर्ति होती है। ठीक इसी प्रकार से सब मनुष्य श्रपने भ्रपने कर्माशयों की भिन्नता 
के कारणा वे भिन्न भिन्न व्यक्तित्व वाले होते है। व्यक्ति का जन्म उसके श्रपने प्रारब्ध 
कमानुसार उन कर्मो के मोगन के लिए होता है अ्रत: वह श्रन्य ठपक्तियों पते भिन्न होता 
है। मनुष्य' का सूक्ष्म शरीर त्रिगुरात्मक प्रकृति का कार्य होने के कारण त्रिगुणात्मक 
है. किन्तु जिगुणगों के विभिन्न अ्नुपातों के ध़्तुमार प्रत्येक मनुष्य दूसरे से'भिन्र होता हैं। 
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इस भिन्नता के का रण विभिन्र व्यक्ति रच, स्त्रभाव श्रादि में एक दूभरे से भिन्न हैं। 
पध्त: सब मनुष्यों को अभ्रपने प्रलम अलग घम होते हैं जिनके ऊपर उनका जीवन प्राघा- 
रित रहता है। वे धर्म एक ब्यक्ति म भी देश, काल, परिस्थिति अनुकूल परिवतित 
द्वोते रहते है। इतना होते हुए भी वे सब धर्म उन सभी व्यक्तियों को एक ही लक्ष्य 
तक पहुंचा देते हैं । उपयुक्त कथन म स्पष्ट हो जाता है कि जिस प्रकार विभिन्न रोगियों 
को विभिन्न पग्रौषधियों क दव'रा स्वस्थ किया जाता है, ठीक इसी प्रकार वि-ज्न व्यक्तियों 
के विकस स्तर, प्रकृति गौर स्वभाव के अनुसार विभिन्न मार्गों वा धर्मों का पालन एक 
ही लक्ष्य के लिए करना पड़ता है। जिस प्रकार से रोगियो का रोग से धरृक्त होता ही 
लक्ष्य है उसी प्रकार से सब व्यक्तियों का एक ही घमं है जिसको प्राप्ति श्रलग श्रलग 
व्यक्तिगत धर्मों के पालन करने से होनी है। एक ही गन्तव्य स्थान होते हुये भी उस 
तक पहुंचने के मार्ग भिन्न भिन्न है। जिस प्रकार सब रोगियों को एक ही भ्ौषधि नहीं 
दी जा सकती ठीक उसी प्रकार दर व्यक्ति के एक समान ही धम कम नहीं हो सकते हैं 
किन्तु हम भिन्नता से धम में बाह्य भेद भ्राते हुए भी प्रांतरिक रूप से धर्म एक हीं बना 
रहता हैं, उसमें कोई भेद नहीं प्राता । एक पहाड़ की चोटी पर विशिष्ट स्थान पर 
पहुँचने के चारों तरफ समाग्ग होते हैं। स्थान विशेष से विशिष्ट स्थान पर पहुँचने के 
लिये व्यक्ति विशेष की सुविधा होती है। शप्रत: उमी मार्ग को प्रपताना उसके लिए 
उचित है। सब मार्गों के द्वारा प्रपनी भ्रपतते सुविधा के अ्रनुसार सब व्यक्ति पहुँचेगें 
एक ही स्थान पर । इसी प्रकार वेयक्तिक धर्म देश, काल व्यक्तियों के भ्रनुसार भिन्र 
भिन्न भ्रथवा प्रनेक होंगे किन्तु इसका यह श्र्थ गहीं निकलता कि इन घामिक भेदों से 
वास्तविक धर्म में कुछ भेद श्रा जाता है. तरह तो द्ाश्वत सनातन तथा एक है । 

हर व्यक्ति की प्रकृति भिन्न भिन्न होती है उसके प्रनुसार धपने जीवत को कायम 
रखने एवं करते के लिए उसे श्रपनी प्रकृति के भ्रनुकुल नियमों का पालन करना पड़ेगा ॥ 
एक ही व्यक्ति प्रवस्था भेद से कारण बदलता रहुता है तथा उसी के अश्रनुसार उसके धर्म 
में भी परिवर्तन श्राता रहता है। शिशु के घम्ं से एक बालक का धर्म, बालक के धर्म 
से एक युवक का धर्म, युवक के धर्मं से एक प्रौढ् 5५क्ति का धर्म तथा प्रौढ़ ब्यक्ति से एक 
बुद्ध व्यक्ति का धर्म भिन्र होता है। भ्रवस्था भेद से धर्म में भी भेद श्रा जाता है। 
इसी प्रैकार से एक ही व्यक्ति का रोगो श्रवस्था का घर्मे स्वस्थ श्रवस्था के धर्म से भिम्र 
होता है। विभिन्न परिस्थितियों के श्रनुसार धर्मों में मी परिवर्तन भरा जाता है। एक 
व्यक्ति का धर्ं इश के झनुसार भी बदल जाता है। गरम देश में रहने वाला व्यक्ति 
जब एक बहुत शीत प्रधान देश में जाता है तो उसका धर्म बदल जाता है। प्रगर वह 
उष्ण देश के धर्मों का ही पालन शीत प्रधान देश में भी करेगा तो निश्चित ही उसका 
जीवन नहीं चलेगा तथा वह अभ्रपने को क्रायम न रख सकेगा! । एक ही व्यत्ति की क्रियाप्रो 
में ऋतुप्रों के कारण भिन्रता प्रा जाती है। गर्मियों में ठयक्ति की क्रियाये वा प्रांचरण 
जाड़े वा धर्षा काल से मित्र होते हैं। सब ऋतुश्रों का ग्रयना भ्रपनां धर्म होता है। 
सत्र ऋतनुपों मे हम एक ससान नहीं चल सकते । एक ऋतु से दूसरी ऋतु का सारा 
जं।बन ही भिन्न होता है। पह व्यवहार की भिन्‍नता दही धर्म है। इसी कारण विश्व 


त 


में विभिन्न धर्म पाये जाते हैं। सत्य तो यह है कि इनको हम भर्मंस कंहुकर सजहुब 
सम्प्रदाय मत आ्ादि नामों से पुकार सकते है। ये भ्रलम ग्रलग सम्प्रदाय वा मत्त द्वी 
वेयक्तिक धर्म है। ये सब तो भिन्न भिन्न होगे ही किन्तु वास्तविक धर्म एक ही है। 
एक उत्तर प्रदेश, भारतवर्ष का निवासी त्रिकाल रतान तथा त्रिकाल सन्ध्या कर सकता 
हैं। बह सदेव बरफ से भ्राच्छादित रहने वाले स्थान में जायेगा तो वहां वह कभी भो 
उसी प्रकार से त्रिकाल स्नान तथा नग्त रह कर संध्या पूजन प्रोदि नहीं कर सकेगा ॥ 
इसी कारण विभिन्न समुदायों वा देशों के रीतिरिवांज, सामाजिक नियम खान पान भ्रादि 
पारस्परिक भिन्नता रखते है। हर देश की प्रपनी संस्कृति है । भौगोलिक पर्यावरण हमारी 
संस्कृति रहत सहन, रीति रिवाज, खान पात श्रादि हमारे वंयक्तिक धर्मों को बहुत 
भ्धिक प्रभावित करता है। श्रत; बैयक्तिक धर्म पर्यावरण के ऊपर बहुत कुछ प्राधा- 
रितहै। इसीलिये उसमें भिन्‍नता है। यहु भिन्नता होना तो भ्राव्श्यक ही नहीं बल्कि 
घम का ग्रनिवार्य रूप है क्योंकि इसके बिना जीवन ही नहीं रह सकता, उसके विकास 
की तो कौन कहे ॥ भरत: यह भिन्‍नता भी घर्मे का ही रूप है। इस भिन्‍नता के 
कारण ही धर्म के सुक्ष्म तत््त्तथा उसके वास्तविक रूप को न समभने वाले श्ज्ञानी 
लोग धर्म के नाम पर संघर्ष, लड़ाई, भगड़ों के द्वारा निर्दयबता के साथ मानव के खून 
की नदिया बहाते हैं। जैसा कि पृव॑ में बताया जा चुका है भेद केवल समुदायों में ही 
नहीं है बल्कि व्यक्तियों में भी है किन्तु वह भेद सचमुच में तो प्रभेदता का ही पूरक है । 
भेद रहते हुए भी घर धपने में भेद रहित है। भारतवर्ष सब प्रकार के भौगोलिक 
पर्यावरण वाला प्रदेश है। इसी कारणा यहां हर अ्रदेशीय वेयक्तिक धर्म का भी पूरा 
पुरा ज्ञान विद्यमान है तथा घम के मर्म को भी ठीक़.ठीक समसमझ कर सनातन वेदिक 
धर्म का प्रतिपादन किया है। बवैयक्तिक धर्मो में तो भ्रन्तर प्रवश्य ही रहेगा क्योंकि हर 
धर्म देश, काल तथा व्यक्ति विशेष तथा एक विशेष मानासक स्तर वालों के लिए ही होता है । 
यह सब होते हुये भी हर धर्म मे भ्रन्य धर्मो के प्रति धादर झौर उदारता का भाव होता 
है । यही प्रनेक भिन्‍न भिभन धर्मो की खूबी है । इस प्रनेक धर्मों के भीतर एकता की डोरी 
लगी है । सबका मूल एक है । सबका उद्देष्य व लक्ष्य एक है। पापसी विरोध का 
वहां प्रइन ही नहीं उठता है ।+ हिन्दू धर्म के प्रन्तगंत इसी वेयक्तिक धर्म में भेद होने 
के कारण प्रनेक सम्प्रकय तथा पन्‍्थ विद्यमान है । जैन, बौद्ध, सिख, श्रायंसमाज प्र.दि 
भादि सभी सम्प्रदायों में हिन्दू घर्म के मूल सिद्धान्त विद्यमान हैं । इस प्रकार से धमम 
में संघर्ष एवं हू ष हो ही नहीं सकता ॥ धर्म तो प्रोणी सांत्र को सुख प्रदान करने वाला 
होता है, ज॑ंसा कि नीचे दिये गये महाभारत के दलोक से व्यक्त हो जाता है । 
“लोक या यथार्थ मेवेह धर्मेस्यथ नियम: कृत: । 
उभयन्र सुखोदक इहेव च परतश्न च।। 
“धर्म के मिश्रमों की योजना इस लोक तथा परलोक में प्राशीमात्र की उन्नति प्रौर 
सुख की प्राप्ति के लिये है |” 
भला प्राशिमात्र की उन्नति तथा सुख को प्रदान करने वाले धर्म में द्वंघ झौर 
संघर्ष केसे हो सकता है। जिस शक्ति के द्वारा सम्पूर्ण सृष्टि क्रिया रक्षित है उसमें 
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हं ष, संघर्ष श्रौर विनाशकारी प्रवृत्तियों का उदय नहां हां सकता जसा ॥क वदब्यास जा 
की नीचे दी धर्म की परिभाषा से स्पष्ठ हो जाता है -- 
* धारणा द्धमंमित्याहु घर्मों घारयते प्राज: 
मत्स्याद्धारण संयुक्त: सधर्म इति निए्चया३/ 
हिन्दू धर्म की विशेषता यह भी है कि उसमें लोच है, वह भ्रन्धविदवासी, रूढ़िवादी 
एवं मुखंतापृर्ण कट्टरता का बिरोधी है। द्मारे धर्मग्यास्त्रों में ही सनन्‍्धा होकर शास्त्रों 
को मनिने के लिए भी मना किया है भौर देश, काल, भ्रधिकारी की योग्यता के स्‍भनुसार 
धर्म में परिवर्तन होना बताया है । यही वेयक्तिक घर्मं है + 
“उपलम्पडन्तरा च उन्यान्‌ प्राचारान्‌ प्रबबुध्यते; 
हेतुभि: धर्म प्रन्विच्छेतु, न लोक॑ विरसं चरेत्‌ । म० शा० 
“देश+ाल समय भेदेन धर्म भेद: (मनु०) 
“पग्रधिक्तारि भेदाद्धम॑ भेद: ।(मनु०) 
सचमुच में घर्म का स्वरूप प्रति सूक्ष्म है उसे ठीक ठीक समभना प्रति कठिन है। 
छोटे से छोटे धामिक नियम एक विशेष लक्ष्य की पूर्ति के लिए ही बने है किन्तु लक्ष्य 
का ज्ञान सर्देव स्पष्ट नहीं रहृता है । धर्म के सब नियम सब व्यक्तियों के लिये नहीं 
होते । यही नहीं सामान्य प्रवस्था में एक व्यक्ति को जो धर्म है वह पश्रसांमान्य प्रवस्था 
में नहीं रह जाता है। एक ही धर्म कुछ के लिये हितकारी तथा कुछ के लिए प्रहित- 
कारी। काल के द्वारा भी द्वितकारी घर्म प्रहितकारी हो जाता हैं। इसी कारणा इस 
बेयक्तिक विशेष धर्म में परिवर्तन होता रहता है। हिन्दू धर्म में इस रहस्य को समभने 
के कारण ही भ्लग प्रलग युगों के घर्म का प्रलग प्रलग वर्णन दिया है । जो एक 
काल में एक व्यक्ति के लिये घर्मं है वद्दी उसी व्यक्ति के लिये दूसरे काल में प्रधर्म हो 
जाता है। जो एक व्यक्ति के लिये घमं है वह दूसरे व्यक्ति के लिये परम हो 
सकता हैं । 
दर युग का भ्रयना भ्रलग भलग घमं होता है। सत्य युग, बता युग, द्वापर युग 
तथा कलियुग ये चार युग माने गये हैं । प्रत्येक युग का भपना प्रपना घर्मं होता है। 
मनुस्मृति में भी इस व्षिय में कहा है-- 
““अ्न्‍्ये कृतयुगे घर्मास्त्र ताथाँ द्वापरेध्परे । 
प्रन्ये कलियरुगे तरां युगहासानुरूपत:?॥| १।८५॥। 
““सत्य युग, ज्ञता युग, द्वापर युग तथा कलियुग सब के दूसरे दूसरै धर्म है इस 
प्रकार धर्म का हास युगानुम्तार होता रह्दता है ।?? द 
नीचे दिये वायु पुराण के इलोकों से यह स्पष्ट हो जाता है; -- 
त्रंतायुगे तु अविकल: कर्मारम्म: प्रसिध्यति; 
वणतां प्रविभागारच त्रतायां सम्प्रकीत्तित:; 
वर्णाश्रम ब्यवस्थानं तेषाँ ब्रह्मा तदापकरोतु । 


परम्पराशडागत धर्म स्मात्त च दा चार लक्षणं, 
वर्णाश्रम अ चारयुत॑ मनुः स्वायम्भुवो5ब्रवीतु 
(वायु पुराण) 
इस प्रकार त्रता युग का घ॒र्म सत युग के धर्म से भिन्र दो जाता हैं। इसमें सत्य 
युग की भपेक्षा मानव को शक्ति तथां प्रायु कम हो जाती है। त्रेता युग की भपेक्षा 
द्वापर.युग में मातव भोर नीचे गिर जाता है। उसकी शक्ति तथा श्रायु भ्रपेक्षाइत कम 
हो जाती हैं। उसका घमं त्रता युग के मानव से भिन्न होवा हैं। द्वापर में यज्ञ दी 
प्रधान घममं है। दान मांगने पर दिया जाता है। कलि युग में मानत्र की शक्ति तथा 
आयु द्वापर की भ्रपेक्षा कम हो जाती है। उसका धर्म भी उसी रूप से बदल जाता है ॥ 
दान ही प्रधान धर्म होता है। इन युगों के विषय में शास्त्रों भें विषद विवेचन प्राप्त 
होता है । कलियुग के विषय में सभी शास्त्रों में कहा है कि कलियुग ज्यों ज्यों बीतता 
जायेगा त्यों त्यों धर्म, सत्य, क्षमा, दया, परविन्नता, शक्ति प्रादि लुत होती चली जांयेंगी । 
श्री मदपावगवत में कलियुग का विषद्‌ वर्णान मिलता है ॥* 
वैयक्तिक घमं के भी सांमास्य, विशेष तथा प्रापद्म ये तीन भेद किये जा सकते 
हैं। जो सामान्य रूप से व्यक्तियों के लिए धम्युदय तथा निश्रयल प्रदान करने वाला 
द्वोता है वह सामान्य घर्में कहा जाता हैं। जिसके पालन से व्यक्ति तथा समाज के 
सामान्य धर्मों का पालन होकर व्यक्ति तथा समाज की व्यवस्था कायम रहती है उसे 
विशेष धर्म कहते हैं। परिस्थिति विशेष के कारण सामान्य तथा विशेष दोनों धर्मों का 
डलंघन हो सकता है ऐसी परिस्थिति विशेष के धर्म को ही श्रापद्धम्मं कहते हैं। विशेष 
धर्म के भी व्यक्ति एवं समाज के दृष्टिकोण से दो भेद हो जाते हैं। व्यक्ति के विकास 
के लिये व्यक्तिगत विशेष घमं प्राश्नय घर्मं है तथा समाज की उन्नति एवं सुख शान्ति के 
लिये वर्ण धर्म है। इन दोनों विशेष धर्मों को मिलाकर वर्राश्रम धर्म कहते हैं । इस 
वर्णाश्रम घम्मं पर ही हिन्दू सस्क्ृति विद्व में प्रपता विशिष्ट एवं सर्वेश्र ष्ठ स्थान रखती 
है। हमारे विचार से तो प्राज तक विश्व में वर्शाश्रम धम के समान व्यक्तिगत एवं 
सामाजिक उन्नति, सुख झौर शान्ति के लिए किसी ने कोई भी व्यवस्था नहीं की है । 
प्राज भी प्रपती जगह वर्णाश्षम धर्म कम महत्वपुर्ण नहीं है। उसके पालन में कमी 
होने से ही समाज की व्यवस्था बिगड़ी है, व्यक्तिगत विकास में रूकावर्ट पैदा हुईं हैं भौर 
हम सत्य से दूर चले गये हैं। श्राज की बिमड़ती जा रही समाज की व्यवस्था को 
सुधारने के लिए समाजशास्त्रियों को चिन्तत करना चाहिए तथा ऐसे सम्यक्‌ विचार 
प्रस्तुत करने चाहिए जिससे समाज की व्यवस्था सुधरे समाज का सच्चा विकांस हो । 


+ पाराणशर स्मृति ै२२--३२; श्री मद्मागवत--१२|३।१८-- ५३ 
& श्री मद्भागवत--१२।॥२ 


हर 


समाज दर की समस्या 


रास नाथ दर्मा 


'ई,ज-वास्त्र एक नवीन ज्ञास्त्र है। इसमें सामाजिक घटनाग्रों तथा परिवर्त॑नों, 
समाञ् के संगठन, सामाजिक व्यवहार प्रौर सामाजिक चेतर्ना श्रादि विषयों पर विचार 
किया जाता है । समाजशास्त्र का एक दाशंनिक पक्ष भी है। समाज शास्त्र के भ्राधार- 
भूत प्रश्त, ,“समाज क्‍या है 2? , "समुदाय क्या है?” , “संस्कृति किसे कहते है ?-- 
किसी ने किसी दाशंतिक हष्टिकोण प्रथवा सिद्धान्त से देखे जा सकते हैं| प्रत: इन 
प्रश्नों के उत्तर भिन्न-भिन्न दार्शनिक मतों के अनुसार भिन्न-भिन्न होगे। मनुष्य स्वभाव . 
के सम्बन्ध में भी दाहंनिकों में मतभेद है | ग्रादर्शवादी अथवा प्रत्ययवादी मनुष्य 5 
ईंइवर का अंश मानते हैं, भ्रत: मनुष्य की देवीय-प्रकुति को प्रमुखत। देते हैं । कुछ विचा- 
रकों के मत में मनुष्य जन्म एवं स्वभाव से, एक प्रकार का पश्ु है। ऐसे दाशंनिक 
मनुष्य के व्यवहार तथा उसके भविष्य के सम्बन्ध में, श्रौर मनुष्यों के [£समुदाश्रों' के 
सम्बन्ध में, पृथक हृष्टिकोण रखते हैं। श्राधुनिक मनोविज्ञान में मनुष्य तथा मनुष्यों के 
समुदायों 'की चेतना का वज्ञानिक श्रष्ययन किया जाता है + परन्तु प्रत्ययवादी दृष्टिकोरा 
के अ्रनुस्तार, ध्राधुनिक मतो विज्ञान भ्रभी तक केवल मानव-स्वभाव के ऊपरी घरातल 
को समझ पाया हैं, वह मनुष्य को पम्पूर्णत: नहीं समभ पाया है। एक श्रन्य नवीन, 
विज्ञान प्रतीक-विज्ञान, जब्दों तथा वाक्यों के प्रथों तथां ध्वनियों के प्रध्यपन का विज्ञान 
भी एक नवीन रीति ब्रथवा हष्टिकोंगा से दर्शन तथा विज्ञाल की समस्याभ्रों का परीक्षण 
करता है। बह श्रथ का भ्रथ॑ भ्रर्थात्‌ गृढ़ार्थ खोजने की चेष्टा करता है | इसी प्रकार का 
काय नवीन तक॑-शास्त्र,--ताकिक प्रत्यक्ष वस्तुवाद भ्रथवा तकंमलक भाववाद करने का 
बत्न करता है ।'इमी प्रकार नीति-शास्त्र, धर्मं-शास्त्र, गणितज्ञास्त्र, जीव-शास्क्र, वनर- 
पति-शास्त्ष, भ्रथशास्त्र तथा स धारण मनोविज्ञान श्रादि का भी प्रभाव समाज-घछास्त्रि 
की समस्याश्रों पर पड़ता है । यहाँ पर प्रदन उठता है कि समाज के सम्बन्ध में विचार 
करने वाला पहले स्वतन्त्र ढंग से विचार करके भपने निशयों को उपयुक्त शास्त्र वालों 
को प्रवित (प्रदान) करे, भ्रथवा, वह पहले उपयु क्त शास्त्रों से वह सामग्री उधार लेवे, 
जिसका कि उप्तके शास्त्र से सम्बन्ध है श्रौर-फ़िर इस सामग्री के प्रकाश में समाज शस्त्र 
के प्रदनों पर विचार करे ? उत्तर में यही कहना होगा कि उसे दोनों क्रियाएं करनी 


१ ह 


चाहिये | उसे एक प्ोर तो, ख्तन्त्र ढंग से, समाज शास्त्र के निशंयों कौ प्राप्त करके 
उनकी तुलना अन्य शास्त्रों के निशंयों से करनी चाहिये, श्रौर यदि उसके निर्णय ग्रन्य 
शास्त्रों के निष्कर्षो से मिल जाते हैं, तो उसे इस पुष्टि से लाभ उठाना चाहिये।॥ और 
दूसरी श्रोर, उसे प्रन्य शास्त्रों से तथ्य प्रौर सिद्धान्त प्र'स करके, उन्हें समाज-शास्त्र की 
रामस्थाओश्रों पर घटित करना चाहिये ॥ 


समुदाय 


जब दो या दो से प्रधिक मनुष्य मिलजुल कर प्रत्यक्ष या परोक्ष ढंग से क्रिया-प्रति- 
क्रिया करते हैं, श्रथवा एक दूसरे से सहयोग करते हैं, तो ऐसे मनुष्यों के गुठ, भ्रथवा 
एकनत्रीरण से समुदाय का निर्माण होता है। श्रत: समुदाय में जागरूक या चैतन्य रूप 
से, किसी न किसी प्रकार का समझोता भ्रथवा सहयोग भ्रथवा सहमति की भावना पाई 
जाती है। समादय, सबसे भ्रधिक व्यापक ढग में, उस प्रकार के जीबन में (चाहे वह 
कौटुम्बिक जीवन हो, भ्रथवा जंगली जातियो का प्रारम्भिक, भ्रविकसित जीवन-भ्रवस्था ) 
हृष्टि गोचर होता है, जहां एक प्रकार से नियन्त्रणा शासन श्रादि का श्रभाव हीता है। 
इस प्रकार के व्यापक समुदाय को सामन्‍्य समुदाय कहते हैं। जब इसमें कुछ संगठन 
हो जाता है, तब उसका नाम 'समाज' हो जाता है । जब सगठन राजनेतिक दृष्टिकोश 
से हो जाता है भौर किसी प्रकार का दासन स्थापित हो जाता है, तब समुदाय को 
राज्य” कहते है । तथा जब समुदाय किसी विशेष उदंश्य को पति के लिए नियमित 
ढंग से कांये करता है, तब उसे 'संघ! कहते है | भ्रत: समुदाय, समाज-शास्त्र में, सबसे 
व्यापक प्रत्यय है, भोर इसके भ्रन्तंगत सब प्रकार के गुदु प्थवा एकत्रित मनुष्य या 
मानव-समुह-संगठित तथा श्रसंगठित प्रा जाते हैं । 


कुछ समाज-हास्त्र-वेत्ता दो प्रकार के समुदायों का उल्लेख करते हैं:--(१) प्राथ- 
मिक या प्रधान, (२) भ्रप्राथमिक श्रथवा द्वतिक या गौण | प्राथमिक समुदाय वे हैं, जिनमें 
मनुष्यों प्रथवा सदस्यों में गहरा, भ्रामने सामने का सम्पर्क रहता है , जसे कुट्रम्ब । ऐसे 
समुदाय में मानव जीवन का प्रारम्भ होता है। इनके सदस्य के रूप में ही व्यक्ति भपने 
जीवन के सिद्धान्त श्रोर भ्रादर्श प्राप्त करता है ॥ इनमें रहकर ही उसके स्वभाव तथा 
चरित्र का निर्माण होता है । भौर इसी श्रवसथा में ही व्यक्ति समाज-प्रेप तथा समाज- 
सेवा का पाठ5 पढ़ता है| प्राथमिक समुदायों के बिना सम्भवतः उन गुणों का विकास 
न हो पाता, जो सामाजिक #वन के लिए अत्यन्त प्रावश्यक हैं, जंसे, नियम प्रथवा 
कतंव्य-पालन की भावना, समुदाय के प्रति श्रद्धा तथा स्वतन्त्रता की रक्षा भ्रांदि की 
भावना । इन्द्ीं समुदायों द्वारर, मानव की दाह्वनिक वृत्तियों का नियन्त्रण तथा शोघन- 
सम्भव हो पाता है| इन्हीं समुदायों में मनुष्य प्रान्तरिक मूल्यों का भादर करना सीछ्ता 
है । प्रतः इनके द्वारा मानव जीवन का विकास होता है तथा प्रन्य संस्थाप्रों के विकास 
के लिए जो गुण धावश्यक होते हैं उनका प्रादुर्भाव होता है | सारांश थह है कि मनुष्य 
के शेष औओवन झौर स्वभाव, तथा मनुष्य की राज्य, राष्ट्र आंदि समस्त संस्थाश्रों का 
प्रारम्भ प्राथमिक समुदायों द्वारा प्राप्त किये गये गुणों से ही द्वोता है | मॉन्बाप तथा 


भे 


आई-बहनों का प्यौर धीरे-धीरे विकत्तित होकर, साथियों, पड़ोतियों, प्रा मनित सि्ों देश- 
बासियों तथा विश्व-बान्धवों के प्रेम का रूप घारण कर लेता है । 

ढं तिक प्रथवा गौण समुदाय वे हैं, जहां व्यक्तियों का सम्पर्क सामान्य ढंग से नहीं 
बरन्‌ एक विशिष्ट ढंग से होता है । इस प्रकार का सम्बन्ध श्रांशिक हुप्रा करता है, 
भर्थात्‌ व्यक्ति एक दूसरे से कभी-कभी थोड़े समय के लिए किसी निर््चित उदंश्य को 
पूर्ति के लिए मिला करते हैं । और इनमें से कई समुदाय तो ऐसे भी हैं जिनमें व्यक्तियों 
तथा सदस्यों का सम्प्क केवल पत्र द्वारा ही होता है। इस प्रकार की द्वतिक सभाग्रों 
प्रथवा संघों से मनृष्य-समाज को कई लाभ प्रास होते हैं , उदाहरणार्थं, विशिष्ट योग्यता 
का विकास, भ्रपोरुषेय पद्धति, दूर दूर तक पहुंच तथा स्थायीपन | विशेष योग्यता का 
विकास, श्रम विभाजन द्वारा प्राप्त होता हैं । इस प्रकार जो व्यक्ति या समुदाय, भ्राथिक, 
सांस्कृतिक, घामिक, राजनेतिक, ग्रौद्योगिक क्षेत्रों में किसी प्रकार की विशेष योग्यता 
रखते हैं, उन्हें उसी प्रकार का कार्य देने की समाज सेवा भी उत्तम रीति से होगी, 
वस्तुश्नों के उत्पादन का स्तर भी ऊंचा रहेगा भौर उत्पत्ति की मात्रा में भी वढ्धि होगी ॥ 
भारतवर्ष में प्राचीन वर्णाश्नम प्रणाली इसी प्रकार के स्िद्धात पर भ्रवलम्बित थी ॥ 
प्पोरुषेय पद्धति से मनुष्यों के भापसी सम्पर्क सरल हो जाते हैं। उदाहरणार्थ रेल का 
टिकट खरीदने के लिये यात्री को टिकट बाबू से वेयक्तिक सम्पर्क स्थापित करने-- उसे 
प्रणाम करने, बाल-बचूचों प्रथवा गृहस्थी क्री कुशलता पूछने भौर समभने--की श्राव- 
एयकता नही पड़ती है । अ्रध्राथमिक समुदायों ग्रथवा सभाग्रों द्वारा एक व्यक्ति संसार के 
दृशवर्नी निवासियों से सम्बन्ध स्थापित करके उनके परिश्रम के फल से लाभ उठा सकता 
है । उदाहरगार्थ, हम।रे जिले का कोई ग्रामवासी भी श्रभेरिका के बाजार से ध्रावश्यक 
यन्त्र किसी आथिक समुदाय धथवा संस्था द्वारा मंगवा सकता है। इसी प्रकार ऐसी 
सभाकों श्रोर संस्थाग्रों द्वारा एक पीढ़ी से जो ज्ञान अ्रथवा अनुभव प्राप्त होता है, वह 
ग्रागे जाने बाजी पीढ़ियों तक पहुँचाया जा सकता है । 

परन्तु इस प्रक्नार की भ्रप्राथमिक संस्थाश्रों में कई दोष भी द्वोते हैं वे किसी 
संकोरां प्रयोजन की पूर्ति के लिए हुभ्ा करती है। उनके सदस्य एक दूसरे से बहुत दूर 
रहते है । इन सदस्यों में वर्गभेद भी होते हैं, श्रौर इनका पररस्परिक सम्बन्ध क्षरिगक 
हुआ करता है । उसके कारण वे एक दूसरे से पूरे परे ढंथ से खुल नहीं पांते हैं। बृहद- 
संस्थाभ्रों में औऔनौर कभी-कभी दुगु ण भी श्रा जाते हैं। जेसे उन्हें किसी विशेषज्ञ के मत भ्रथवा 
निणंय पर निर्भर रहना पड़ता है। भौर भनन्‍्त में, विशेषज्ञ भी तो मनुष्य ही है, वह भी 
भूल कर सकता है । परन्तु उसकी भूल से एक एक व्यक्ति को नहीं, वरन्‌ लाखों था 
करोड़ों मनुष्यों को द्वानि पहुँच सकती है । यदि वह भूल भी नहीं कश्ता है, तब भी 
एक विशेषज्ञ, भ्राधुनिक काल में ऐसा पुरुष होता है, जो किसी क्षेत्र के केवल एक कोने 
ही का प्रच्छा ज्ञान रखता है, उस विषय के भ्रन्य भागों का उसे बहुत कम? ज्ञांन होता 
है, ऐसे विशेषज्ञ के निर्णय एकाँगी भोर संकीर्ण हो सकते हैं। भौर फिर ऐसे विशेषज्ञ 
का सम्पर्क बहुत कम ब्यक्तियों से होता है । भ्रतः बह॒ वह डूसरों के प्रनुभव धथवा 
मत से लाभ नहीं उठा सकता है, कभी-कभी तो वह दुसरों की भोषा भी नहीं समझ 


रे 


सकता है | ऐसे समुदाय ध्राय: यन्त्रवत्‌ हो जाते हैं। उनमें मानवता ध्थवा भावला को 
स्थान नहीं दिया जाता है, श्रर्यात्‌ इन संस्थात्रों के पदाधिकारियों को मनुष्मों की ध्ाव- 
दयकताओ्रों को चिस्ता बहुत कम रहती है. और फिर इन संस्थाश्रों के नियम डोने 
जटिल द्वो जाते हैं कि उन्हें सुघारना भौंर उन्हें जनता की श्रायश्यकताप्ों के "निकट 
लाना एक कठिन कार्य हो जाता है। इसी प्रकार ऐसी संस्थाप्रों ग्रोर, सभाग्रो मेंछक 
प्रकार का प्रालश्य श्रा जाता है भौर इनके पदाधिकारी प्राय: प्रतिक्रियावादी हुश्रा कश्ते 
हैं, वे सुधारवादी बहुत कम होते है । ऐसी दशा में व्यक्ति श्रपनी ससस्‍्था के श्रैति भक्ति 
तथा श्रद्धा नहीं रख पाता है । वह अपनी ही संस्था के लियमों का पालन करना हाति- 
कारक समझने खगता है । और कभी कभी तो उसका विद्रोह केवल प्रपनी संस्था 
ही विरुद्ध नहीं, वरन्‌ समस्त नेतिकता के विरुद्ध हो जाता है । इस प्रकार से मानव. में 
प्रमानव बनने की प्रवृति भा जाती है। भौर समाज तथा व्यक्ति के जीवन सें संगठन 
का ग्रभाव होने लगता है, तथा परस्पर कलह, द्वष तथा ,फुट तथा प्रन्य प्रकार के 
विरोध प्रकट होने लगते है । ऐसी दशा मे हमें यह प्रतीत होने लगता हैं कि सहृल्लों के 
जीवन-मरणा के प्रश्न मुट्ठी मर आादमियों के हाथ मे चले गये है, ओर उन्होंने सभा था 
संस्था रूपी यन्त्र पर पर अपरा अनाधिकार प्राधिपत्य जमा रखा है। इस प्रवस्था में 
यह कहना भी कठिन हो जाता है कि यथार्थ में उत्तरदायित्व किसका है। इस विवेचन 
से यह स्पष्ठ हो जायगा कि मनुष्य का जीवन, उसकी उन्नति तथा उनका सुख भ्रौर 
कल्याण एक दूसरे के ऊपर निरभेर हैं | ध्त: भ्रब हमें यह देखता है कि व्यक्ति समुदाय 
घर किस प्रकार अवलम्बित हैं, प्रोर समुदाय व्यक्ति पर किस प्रकार निर्भर है 2 
व्यक्ति और समुदाय ' 


आओ 


ग्याक्ति श्रौर समुदाय के सम्बन्ध के विषय में समाज जास्त्र-वेशाओं में गम्भीर 
मतभेद हैं । यद्द मतभेद उनके भिन्न-भिन्न दाह्ंनिक हृष्टिकोणों के ध्नुसार है| उदाहर- 
णाथं, भ्राध्यात्मवादो दाशंनिकों में, कुछ व्यक्तिवादी विचारक व्यक्ति को प्रधान श्रथवा 
प्राथमिक मानते हैं भौर समुदाय को गौणा भ्रथवा दढ्वंतिक मानते हैं ॥ उनके प्रनुसार, 
समुदाय का श्रस्तित्व व्यक्तियों पर निर्भर है। श्रौर समुदाय, यथार्थ में, व्यक्तियों के हित 
के लिये है । परन्तु कुछ प्रत्यय वादी हैगिल का भ्रनुकरण करते हुए यह मानते हैं कि 
राज्य प्राथमिक धोर प्रधान है प्रौर राज्य में दंवीय गुणा पाये जाते हैं। वह यथार्थ 
तत्त्व या परमतत्त्व, क्‍प्रथवा निरपेक्ष तत्व या ईधवर के अधिक समीप है, भौर व्यक्ति 
राज्य के प्राधीन है | भ्रत: व्यक्ति प्रौर समुदाय का सम्बन्ध समभने के लिए, हमें इन 
दाशंजिक मतों को भी समभना पड़ता है। यहां पर सरलता के लिए हम 
(१) व्यक्तिवादियों, (२) समुदाय श्रथवा समूह वादियों भ्लौर (३) समन्वय-वादियों 
के पक्षों का वी उल्लेख करेंगे । 


भनुष्य-स्वभाव तथा सानव-जोवन के श्रादर्दो 


मनुष्य स्वभाव तथा मानव जीवन के श्रादर्शों के दृष्टिकोण से प्रतीत द्वोता है कि 
जो मत, तत्त्व-शास्त्र में, प्रनेकत्ववाद को मानते हैं वे बहुतत्व प्रथवा श्रनेक॑त्व को 


ग्रधिक स्थायी प्रोर यथार्थ सनभते हैं घौर एकत्व का गौराध्वथवा कम महत्व 
का मानते हैं। इन मतों. के अनुसार: | ठयक्तियों अ्रथवा मनुष्यों का 
प्रश्क त्व या वर्यक्तता धथवा स्वभाव के हृष्टिकोरा,.स ४ अधिक महंस्ववुण हैं तथा 
समृदोय तो केवल व्यक्तियों के संयोग से बनते भ्ौर बिगड़ते .हैं । परत: " समुदाय को 
भय था परिणाम मानना चाहिये, भौर व्यक्ति, को ऐसे . समदायः का प्रधान कारण 
“कनना चाहिये। इसके विपरीत, समुदायवाद एकत्व के,सिद्धान्त में “विश्वास करता है । 
यह एकत्व को सरुथायी प्रौर प्राथमिक और ग्रनेकत्व को हंतिक श्रौर क्षणक समभता 
हैं। इस कारंणा इस सिद्धान्त के भ्रनुसार, राज्य, राष्ट्र, जोति श्रथवा ईश्वर को आशथ- 
मिंक माना जाता है, और व्यक्तियों का पद इनसे नीचा माना जाता है.। उदाहर खार्थ 

यह माना जाता है कि व्यक्तियों का जीवन राज्य के कल्याण के लिये है। 
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,.. » इतने होनों वादों का समन्वय भी हुम्रा हैं ।| समन्बथंवब दी यह मानते हैं कि व्यक्ति 


परिणाम भी । इस प्रकार दोनों में क्रिया-प्रतिक्रिया होती रहती है, ध्रौर दोनों एक 
छुसरे पर निर्भर बा 8 8 8 0 5] 0, 


“» वपत्तिक्रादियों के भ्रनुसार, व्यक्ति श्पने भविष्य के निर्माण करने में स्वतन्त्र है। 
उसका प्रथम कतंव्य है अपने हित की रक्षा करना, अर्थवत्‌; उसका उत्तरदाथित्व ग्रान्त< 
रिक है, वह किसी बाह्य-शक्ति के प्रति उत्तरदायी नहीं है। महान पुरुष -पुरुषार्थी तथा 
अ्रात्मविध्वासी होते हैं | भौर वे किसी बाह्य-शक्ति का सहारा नहीं लेते है ।“इसके. विप« 
रीत, ममुदायवादियों का विश्वास है कि व्यक्ति, समान,, राज्य, राष्ट्र प्रथवा ईदवर की 
सेवा के लिये उत्पन्न हुआा है। भ्र्थात्‌ व्यक्ति साधन है श्ौर समाज साध्य, बिनासमाज, 
राज्य , राष्ट्र श्र.दि के, व्यक्ति के हितों की रक्षा नहीं हो सकती है। सारांश यह है' कि. 
ग्यक्ति का कतब्य उस शक्ति की सेवा करना है, जिसके कारणा उसे जीवन ठयतीत करने' 
के साधन मिलते हैं । व्यक्ति कौ महानता अपने समुदाय कीं, भक्ति-पूवंक सेवा करने ही" 
में है। व्यक्ति को उने पुरुषों की श्राज्ञा का पालन करता चाहिये जिन्हें: ईश्वर प्रथवा 
ग्य से बड़ा बनाया है, धोौर जो समाज पथवा राज्य के ग्रन्‍्न् को चला रहे हैः। 


इन वादों का.समनन्‍वय इस ढंग से किया गया" है कि मनुष्य मंमाज द्वारा हो 
पूर्णाता प्राप्त कर सकता है । व्यक्ति भौर समाज, दोनों एक-दूसरे पर निभोर' हैं भौर एक 
दूसरे के लिये प्रावशयक हैं। महान पुरुष. परिस्थिति के अनुसार कभी तो अ्रपने पुरुषार्थ 
प्रथवा श्रान्तरिक शक्तियों का सहारा लेते हैं, धौर कभी बाह्य शक्तियों के प्रमुसार प्पने 
कोःपरिवर्तित कर लेते या ढाल लेते हैं, गप्रौर उनके भ्रनुसार कायें करते हैं ।.प्रतिभा, 
त्रिपरीत भादक्षों में समन्वय करने की शक्ति का नाम है, भोर उसका काये बाह्य तथा 
झ्ान्तरिक शक्तियों में सामन्‍जस्य स्थापित करके जीवन संथ्राम में विजयी होने का 
प्रयास करता है | बुद्धि न तो पंतुक दैन श्रथवा सम्पत्ति हैं घौर न वह समाज) जाति 
भ्रथवा संस्कृति को ही देन है। शिक्षरा द्वारा कुछ मनुष्यों की बुद्धि, दूसरों की श्रपेक्षा, ' 
प्रधिक विकसित द्वो जाती है--इसका कारण कुछ ती वंश-परम्परा श्रथवा 


|| 


| 


"पुक-क्षम्पात्त हूं, आर कुछ वातावरण की उपयोगिता धथवा शिक्षा और संस्कृति के 
साधन भी हैं। व्यक्तियों के समात, समुदायों में भी बुद्धि और सभ्यता का विकास इसी 
प्रकार से होता है। जिन समुदायों में व्यक्ति (अथवा उनके सदस्य) मणिक योग्य भौर 
कार्य कुशल हैं, उन समुदायों में खुल, शान्ति और कल्याणामय वातावरण तथा जीवन 
पाया जाता है। सारांश यह है कि बुद्धिमान व्यक्ति भ्रपने समुदाय का सदुपयोग करते 
है, भोर बुद्धिमात समुदाय प्रपने व्यक्तियों की योग्यता से लाभ उठाकर, उन्हीं के 
कल्याण के लिये, प्रयत्न करते हैं । 


समन्वित जीवन का हृष्टिकोरा 


एकत्व प्रथवा समन्वित जीवन के दृष्टिकोण से, व्यक्तिवादी कहते हैं, कि प्रत्येक 
व्यक्ति एक समन्वित भ्थवा संगठित जीव या प्रात्मा है, जो स्व्रभावत:ः प्रच्छा कहा 
जा सकता है। वह ईश्वर का श्रंश है। यदि उसमें किसी प्रकार की भी बुराई या 
त्रुटि श्राती है, तो वह बाह्य वातावरण से झ्ाती है । भर्थात्‌ बुराई बाह्मगत है। मनुष्य 
के स्वभाव में कोई दोष नहीं है। इस कारण उसे विकास करने की पूरो स्वतन्त्रता होनी 
चाहिये । समुच्चयवादी श्रथवा समुदायवादी यह नहीं मानते हैं। उनके भनुसार 
समृदाय द्वी वह दंवीय शक्ति है, जिसके द्वारा व्यक्ति का जीवन सम्भव है और जिसके 
कारण व्यक्तिमें प्रनेक गुण भ्राते हैं। इसलिये समुदाय का स्थान व्यक्ति के पद से 
भधिक ऊंचा , पवित्र श्रौर पूर्णो है। समृदाय ही व्यक्ति के जीवन का प्राबार है ॥ 
समाज ही व्यक्ति की भाषा, विचाराबलि, सम्पता,संस्कृति पभ्रादि का जनक है। अत: 
व्यक्ति की उन्नति समाज के प्रादर्शों भौर नियमों के पालन करने से ही हो सकती है | 
भ्ौर इस प्रकोर व्यक्ति का धर्म हो जाता है कि समाज के नियन्त्रण को स्वीकार करे | 
समाज यथा समुदाय के नियमों का उल्लंघन कररा उतना ही गम्भीर श्रपराध या पापहै , 
जितना ईश्वर की इच्छा के विपरीत चलने में होता हैं। इस पिद्धान्त के भश्रनुसार, 
स्वतन्त्रता का श्रर्थ स्वेच्छानार प्रथवा स्वच्छन्दता नहीं हैं। सच्ची स्वतस्त्रता तो 
इन्द्रिय-दमन, तथा निक्ुष्ठ स्वार्थ को छोड़कर प्रपने वास्तविक, श्रेष्ठ और ऊंचे स्वभाव 
की प्राप्ति में है। इन दोनों प्रकार के अतिशयवादों का समन्वय इस सिद्धान्त द्वारा हो 
सकता है कि व्यक्ति की उन्नति तथा विकास में, उसके स्वभाव में निहित भ्रान्तरिक 
योग्यताधों तथा बाह्य वातावरण से प्राने वाली शक्तियों दोनों का हाथ है। मनुष्य 
प्रपने वातावरण को बनाता है, भौर वातावरण मनुष्य को बनाता है। इस प्रकार 
क्रियात्मक ढंग से दोनों की क्रिया-प्रैतिक्रिया होती है। हम देखते कि बोॉल्यावस्था में 
बच्चे श्रपने से बड़े पुरुषों का भ्रनुकरण करके, अपने व्यक्तित्व के निर्माण के लिये नये 
नये ढंग को योग्यतायें, प्रैवृत्तियां श्रौर भ्रादतें प्रास्त करते हैं। सामाजिक-वातावरण 
ही में प्रायः ६ वर्ष की भ्रायु तक बच्चों की नैतिकता का निर्माण हो जाता है | इस प्रकार 
सामोजिक वातावरण का प्रभाव ब्यक्ति के स्वभाव के निर्माण पर पड़ता है। प्रौर 
फिर एक व्यक्ति का प्रेभाव दूसरे पर पड़ता है। तथा जब वही बच्चा बड़ा हो जाता 
हैतो उसका जीवन दूसरों के लिए एक प्रकार का उदाहरण प्रथवा प्ादर्श बन जाता 
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है। यहि इच्छाप्रों की पूर्ति को शुभ माना जाय, श्रौर उनकी श्रपूति को प्रशुभ माना 
जाय तो यह भी उसी समय सम्भव है, जब व्यक्ति ऐसी बातों की इच्छा करे, जो उसे 
समाज से भ्राप्त ही सकतीं हैं। इस प्रकार, यदि व्यक्ति वही चाहता है जो उसे समुदाय 
से मिल सकता है, भ्रोर समुदाय वही देता है जो व्यक्ति माँगता है, तो व्यक्ति भौर 
समाज के हितों का सामन्‍्जस्य हो जाता है। श्रतः सामाजिक स्वतन्त्रता, केवल सामा- 
जिक-व्यवस्था के बातावरण में ही सम्भव है। श्रत: दोनों का विकास एक दूसरे पर 
धवलम्बित है। साराँश यह है कि समुदाय व्यक्तियों पर नियस्त्रण करने का जो झधि- 
कार प्रांत करता है , बह उसकी योग्यता श्रथवा शक्ति पर निर्भर है। हमे यह देखना 
आावध्यक है कि एक समुदाय कहां तक व्यक्तियों की ध्रावश्यकताश्रों की पूत्ति करने की 
योग्यता श्रथवा शक्ति रखता है । इस योग्यता भ्रथवा शक्ति से ही समुदाय या समाज 
की समृद्धि तथा विकास होता है तथा व्यक्ति भी सच्चे भ्रथों में तब ही स्वतन्त्र कहा जा 
सकता है, जब बहू अपने समुदाय भ्रथवा समाज की व्यवस्था को सुरक्षित रखने भ्ौर 
उसे श्रागे बढ़ाने में योग देता हैं। व्यक्ति श्रौर समाज के बीच में संघर्ष या विरोध 
मानना उसी प्रकार की भूल हीगी, जिस प्रकार शरीर के किसी झ्रावश्यक अंग के हित 
श्रौर शरीर के हित मे विरोध खड़ा कर देने में हो सकती है । 
संस्कृति 

संस्कृति क्या है? संस्क्ृति उन योग्यताशों का नाम है, जो मनुष्य को सभाज के 
सदस्य होने के नाते मिलती हैं | इस प्रकार संस्क्रति में वे शक्तियां श्रथवा योग्यतायें 
नहीं भ्रांती हैं, जो मनुष्य को माता-पिता से रक्त और शरीर द्वारा, तथां भौतिक वांता- 
वरणा द्वारा प्राम होती है| श्रतः “संस्क्ृति', एक प्रकार से, ज्ञान तथा विद्या की प्रापि 
भौर इस विद्या को समाज के हित तथा झपने हित के लिए लगा देने की क्रिया का ही 
पर्याय है। मनुष्य को प्ननेक प्रकार की पझ्ादतें समाज भ्रथवा बाह्य-वातावरणा से 
ध्रात होती हैं। जन्म के उपरान्त शिशु के माता-पिता भी इसी बाह्य वतावरण श्रथवा 
समुदाय के श्रन्तर्गत भ्रा जाते हैं। हम ऊपर देख चुके हैं कि मनुष्य के विचार, उद्ठ ग, 
संवेग, भावनायें, भाषा तथा कार्य करने की प्रणालियां--बहुत कुछ समुदाय या समाज 
के ऊपर निर्भंन रहती हैं | व्यक्ति का समुदाय से सम्बन्ध जिन कार्यों तथा कार्य-विधियों 
द्वारा प्रदशित होता है, वे भी मनुष्य को समाज से प्राप्त होतीं है। भ्रतः ये सब मान- 
घपिक सामग्रियां मनुष्य के सॉस्कृतिक-कोष भ्रथवा सस्क्ृतिक सम्पत्ति के अंग हैं । 


समाजशा स्त्रियों ने उन तत्वों का विशद्‌ उल्लेख किया है, जिनका प्रभाव व्यक्ति के 
भ्राचरण के निर्माण पर पड़ता है। ये शक्तियां या तत्व मुख्यत्त: तीन है। (१) लोक- 
रसौति भ्रथवा जन-रीति या गणविधि (२) नेतिक रीति-रिवाज शोर (३) संस्थोएं । 
धारम्भ में मनुष्य पर, गणविधि भ्रथवा उसके कूट्ुम्ब, परिवार, गांव के रहन-सहन 
धादि का प्रभाव पड़ता है। प्रौर उसका भ्राचरण बहुत कुछ भपने कुल या खानदान 
के प्रनुसार बनने लगता है। फिर मनुष्य के जीवन पर उन नेतिक श्रणालियों का 
सके वृहद समुदाय द्वारा स्थापित होती हैं तथा इस प्रभाव के 


क् 


क्‍ जा आशकों 
ग्रथवा समोज हारा लोक-हित के लियें बनाये गये है। इस प्रकार बारात झौर 
शरीति-रिवाज तो विश्वासों तथा घारणाश्रों श्रोर मतों पर ग्रवलम्बित रहते है परन्तु 
नियम, कानून तथा संस्थाएं, निश्चित (श्रौर प्राय: लिखित) ढंग से, शासकों द्वारा 
स्थापित की जाती हैं। ये सब बातें अर्थात्‌ गण, विधि कुलाबार, लोक) चार, सामाजिक 
नियम और संस्थायें समुदाय प्रथवा समाज द्वारा, व्यत्तियों क हित के लिए स्थापित 
की जाती हैं । जिस प्रकार कोई मनुष्य बिना माता के पंदा नहीं हो सकता उसी प्रकार 
कोई भी व्यक्ति बिना समाज के न तो जीवित रह सकता है, ग्रीर ल वह प्रपने जीवन 
को संस्कृत ही बना सकता है। यह सॉस्क्रतिक देन जो मनुष्य को समाज म मिलती है ; 
बहुत कुछ छसके स्वभाव या व्यक्तित्व को बनाती है। परन्तु साथ ही साथ हमे स्मरण 
रखना. चाहिये कि, भ्रन्त में, सब नियम, कानुन रीति-रिवाज मौर संस्थायें व्यक्ति के 
दी हिल के लिए हैं।. प्रत: व्यक्ति ही सब सस्थाह्रों का कारण भी है, भर कार्य 
व फल भी, अथवा वह सब संस्थाम्रों का लक्ष्य भी है ओर भ्रधिष्ठान भी । 


प्स्कृति में एक प्रकार का स्थायीपन पाया जाता है। इस कारणा वह मनुष्य 
के जीवन में एक कल्याणकारी शक्ति है। परन्तु कभी-कभी रूदिवादी (प्र्थात्‌ प्र'्ची- 
नता के अंघानुयायी) उन परिवतंनों का विरोध करते है, जो जलवायु के परिवतंनों 
ग्रथवा नवीन भौगोलिक परिस्थितियों, नवीन श्राविष्कारों, तथा अन्य समाजों से नवीन 
बातें प्राप्त होने के कारण, श्रावश्यक हो जाते हैं। ऐसी द्ां में हमारा प्रतीत श्रथवा 
भूतकाल हमारे वर्तमान तथा भविष्य का दान्ु बन जाता है । पशौोर पुरानी रूढ़ियों एवं 
प्रादतों तथा नई समस्याभ्रों और श्रावश्यकताश्रों के बीच संघर्ष होने लगता है । इस संघर्ष 
का प्रभाव समाज के संगठन पर तथा' व्यक्ति के चरित्र-निर्माण पर बुरा पड़ता है। 
व्यक्ति के व्यक्तित्व तथा समाज के संगठन में विरोध के चिन्ह दिखलाई देते हैं। इस 
प्रकार का संघ प्राय: सांस्कृतिक कारणों से हुग्रा करता है। परन्तु कभी कभी वह 
योवन अर्थात्‌ अपरिपक्व ग्रनुभव की उद्मामता, भावनात्मक उत्तेजनाओ्रों, बीमारियों 
(प्रमुखत: मानसि+) प्रादि के कारण विद्रोह का रूप धारण कर लेता है । कभी कभी ये 
दोनों कारणा मिलकर भी कार्य करते हैं ॥ऐसी भ्रवस्था में व्यक्ति के श्रान्तरिक जीवन तथा 
बाह्य जीवन दोनोंभे गम्भीर उथल-पुथल होती है | सांस्कृतिक संघर्षो के का रण, कुछ मनुष्यों 
में एक प्रकार का विचित्र या अ्रसाधोरण व्यक्ितत्व उत्पन्न हो जाता है, जिसे सन्धिकालिक 
व्यक्तित्व (१॥४॥2]78] /?९7507879) कहते हैं। इस प्रकार के व्यवितत्व में एक 
ही मनुष्य में दो प्रकार की ऐतिहासिक परम्पराओ्ं, नेतिक, राजनीतिक श्रौर घामिक 
प्रणालियों, भाषाम्रों भ्रादि के प्रति भकिन पध्थवा श्रद्धा को भावना पाई जाती है। उसका 
प्रेम दो प्रकार के समुदायों में बेंट जाता है । पौर कुछ प्रंशों में वह प्रतिक्रियाव्रादियों 
का साथ देता है, भौर कुछ श्रंशों में बहु नवीन सुधारवादियों ध्रथवा क्रान्तिकारियों का 
धनुगामी होता हैं। उसके जीवन में प्रति-क्रियावाद झशौर सुधारवाद में संषर्ष होते 
लगता है । कभी कभी ऐसे भी व्यक्तित पाये जाते हैं, जिनके हृदय में पुरानी परम्पराधों 
जड़ तो कट चुकी हैं, परन्तु भ्रभी तवीन बेलें नहीं लग पाई है । प्रुराने महल गिप चुके 
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है, परन्तु उनके स्थान पर नये मकान नहीं बन पाये हैं । ऐंड! ६३ मे “ह ४: उटटा 

है कि इस प्रकार के परिवर्त॑नों के प्रति समाजशास्त्र का क्या दृष्टिकोण है ? 

परिवर्तन 

परिवतंन के सम्बन्ध में दो विचारधारायें प्रचलित हैं:-- 

(१) उन लोगों का मत्त जो नित्य, भाश्वत भ्थवा श्रमस्तत्त्व को यथार्थ मानते हैं । 
ऐसे विचारक प्रतिक्रियाबादी तथा नवीन परिवतंनों के विरोधी होते हैं, क्योंकि उनके 
मतमें नवीन का स्वागत करना दुर्बंलता धौर भ्रनेतिकता का लक्षण है श्रौर एक प्रकार 
का पाप है। (२) दूसरे वे विचारक हैं, जिनका सम्बन्ध, क्िसी.कारण से, पुरानी 
परम्पराप्रों से कट गया है। ऐसे विचारक सभी पुरानी बातों के विरोधी हो जते हैं 
चाहे वे प्राचीन प्रथायें मली हों य. बुरी, लाभदायक होंया हानिपद | परन्तु इत 
भ्रतिशयवादियों की भूलों से बचक्र, दम दोनो मतों का समन्वय भी कर सकते हैं। 
समन्वय इस सिद्धान्त के द्वारा हो सकता है कि न तो हम प्राचीन परम्पराओों के भ्रन्ध- 
विध्वासी भक्त हों, श्रौर न उनके विचारहीन हठवादी शन्चु । पहां पर यह प्रइन उठता 
है कि फिर हम किस मापदण्ड द्वारा यदह्द निश्चित करे कि श्रमुक प्रणाली व्यक्ति तथा 
सभ्यता के लिए कल्याणकारी है भ्रौर भ्रमुक प्रणाली हानिकारक है ? इस प्रइन का 
उत्तर, ऐतिहासिक दृष्टिकोश से, सम्यता के विकास की विवेचना करने से प्राप्त हो 
सकता है। * अनः उस पर हृष्टिपात कर लेना भ्रावश्यक हो जाता है । 

व्यक्तियों के जीवन के समान, संस्थाश्रों के जीवन में भी चार-पांच अवस्थाएं या 
बॉल माने जा सकते है: -- 

(६) प्रारम्म में समुदाय को यह प्रतीत होता है कि किसी विशेष श्रावइयकता की पूर्ति 
के लिए श्रमुक संल्था को स्थापित करना आवश्यक है तथा इस आवश्यकता के फल- 

. स्वरूप एक नवीन संस्था का जन्म द्वोता है। क्‍ 

(२) फिर इस संस्थ। को कुछ सफलता मिलने लगती है. श्रौर इसकी लोकप्रियता तथा 
योग्यता बढ़ने लगती है । 

(३) तीसरी प्रवस्था कुछ नई परिस्थितियों स्‍ग्रौर पध्रावश्यकताग्रों के कारश, उक्त 
संस्था में कुछ परिवतंन भ्रवदय हो जाते हैं, पर रूढ़िवादी इन परिवर्तनों का विरोध 
करते हैं । इस प्रकार संस्थांग्रों में रूढ़िवादी, प्राचीन परम्परात्रों पर श्रन्धविध्वास 
तथा असहिष्णुता का प्रादुर्भाव हो जाता है। इसी समय कुछ सुधारवादी या 
क्रांतिकारी संकट सहकर भी पुरानी रूढ़ियों का विरोध करते हैं। ऐसी दशा में 
संस्था के भ्न्दर व्यक्तियों भोर गुट्टों में संघर्ष होने लगता है। तथा जन-साधाररण 
समाजशास्त्र के नियम न जानने के कारण, एक दूपरे हर दोषारोपण करते हैं। 

(४) ऐसी  प्रवस्था में संस्था के श्रन्दर अनुशासन-हींनता फैलने लगती है श्रौर छिन्न भिन्न 

“ होने लगता है, श्र मुट्ठी भर प्रतिक्रियाव'दियों की छोड़कर शेष लोग संस्था को 
छोड़ने लगते हैं; वे उसको दकियानूसी मानने लगते हैं । 
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(५) परन्तु यदि उपयुक्त संस्था में, किसी प्रकार से भी, समाज या समुदाय की कोई 
भी आवश्यकता पूरा करने की योग्यता थी, तो इस ग्रावश्यकता की पूति के लिए, 
एक नई संस्था का जन्म होता है, श्र्थातु पुरानी संस्था का जीणांद्धार होता है। 
किन्तु परिवर्तन के ऐतिहासिक क्रम को समझना सरल नहीं है। भौर जो लोग 
इन परिवतंनों के पीछे काम करने वाली शक्तियों या नियमों को नहीं समझ पाते हैं, 
वे लोग, ध्रनावश्यक ढंग से विशेष नेताओ्रों , व्यक्तियों संस्थानों , मनुष्यन्समा न, 
सांसारिक जीवन भौर यहाँ तक कि ईश्वर को भी कोसने लगते हैं । 

पर जो लोग सामजिक परिवतंनों के क्रम को सम लेते हैं, वे भपने को परि- 
स्थिति के जनुसार ढाल सकते हैं, भौर अपने श्रौर समाज के बीच में सामन्जस्य स्थापित 
कर सकते हैं। उनमें इस प्रकार की भावना नहीं होती है कि 'कोउ नृप होई हमें का 
द्वानि),भ्र्थात्‌ वे उदासीन नहीं होते हैं बरन्‌ उनमें यहु विध्वासात्मक भावना होती है कि 
हंस ऐतिहासिक परिवतंनों में माग लेकर, सहायता दे सकते हैं, प्रौर नये युग के जन्म 
के समय जो कठिनाइयां होती हैं, उन्हें कुछ अंशों में दूर कर सकते हैं । भप्रतः ऐसे समय 
में समाज-शास्त्र वेत्ता, एक प्रकार से, सामाजिक इंजीनियर का काम करते हैं। इस 
प्रकार, वेश्ञानिक ढंग से परिवतंनों का भ्रष्ययनत होना चाहिए, शोर दूरदर्शिता सहित, 
ऐसी धारायें व नियम बनने चाहिए जिनसे परिवर्तन के समय क्री कठिनाइयां दूर हो 
सके । सामाजिक और स्रस्कृतिक योजनाओं द्वारा, कुरीतियों का निवारण होना चाहिये 
गौर शिक्षा के विकास तथा भ्रच्चार द्वारा अन्य संस्कृतियों से अच्छी बातें ग्रहरा करने 
की योग्यता बढ़ाई जानी चाहिये। कभी कभी समाज के विरुद्ध विद्रोह करना ही समाज 
सेवा कद्ठी जा सकती है । परन्तु यह स्मरण रहे कि स्थायी सुधार वही लोग कर सकते 
हैं, जो वर्तमान नैतिकता के रक्षक हैं, अथवा जो अभी तक पुराने नियमों का पालन 
करते रहे हैं। सुधारक को वर्तमान परिस्थिति का भी ध्यान रखना चाहिए। परन्तु 
नेताश्रों के अतिरिक्त, साधारण व्यक्ति के लिये, सद्दी उपदेश उपयुक्त होगा किनतो 
नये मार्ग में पहला कदम रखो और न पुराने मार्ग के छोड़ने में सबसे पीछे रहो । 


साख्य दुश्ेन मीमांसा 
प्रमेय ज्ञान--सांधन-भेद-विचार 


शान्ति प्रकाश श्रात्न य 


स दि का रिका में यह स्पष्ट कर दिया गया] हैं कि सब विद्यमात विषयों का 
प्रत्यक्ष नहीं होता है। उनका ज्ञान भी इसी कारण से प्रत्यक्ष और पृव॑ंवत प्रनुमान 
प्रमाणों द्वारा प्राप्त नहीं हो सकता है। ध्रत: उनका ज्ञान प्राप्त करने के लिये हमें सा- 
मान्यतो-हृष्ट प्रनुमान की शरण लेनी पड़ती है । जिन विषयों का ज्ञान सामाश्यतो दृष्ट 
ग्रनुमान के द्वारा भी नहीं होता हमें उन विषयो का ज्ञान प्राप्त करने के लिये शब्द प्रमौण 
की श्रावश्यकता पड़ती है। इसे कारिकाकार मे छठी कारिका द्वारा स्पष्ट कर दिया है। 

कारिका--६--सामान्यतस्तु हृष्ठांत्‌, अ्रतीन्‍द्रियाणां प्रतीतिरनुमानातु ॥ 

तस्यादहि चाउसिद्धम्‌, परोक्षमाप्तागमातु सिद्धमु ६॥। 
प्रन्वय:--सामान्यतो हृष्टातु, भ्रनुमानात्‌, तु, भ्रतीन्द्रियाणाम्‌, प्रतीति:, भवति, 
तस्यादपिच, भ्रसिद्धम्‌ , परोक्षम्‌“ध्राप्तागमात्‌ , सिद्धम्‌ | 

व्याख्या :---सामान्यतो हृष्टातु--सामान्यतोहष्ट । अ्रनुमानातुधनुमाच से । 
तु-तो (“तु” शब्द सामान्‍्यतो दृष्ट प्रनुमान को प्रत्यक्ष भौर पुूंवत भ्रनुमान से प्रथक 
करता है ।) ग्रतीन्द्रियाणाम्‌-5जो पदार्थ प्रतीन्द्रिय हैं (इन्द्रिय के विषय नहीं है) जंसे 
प्रकृति , पुरुष बुद्धि भ्रहंकार भादि की, प्रतीति:--ज्ञान, (भनुमित्यात्मक ज्ञान) 
(भवति - होता है) तस्मात्‌ श्रपि च ० च ८ पौर,तस्मात्‌ -- भ्रनुमान से, भ्रपि + भी जो । 
धसिद्धम्‌ - धसिद्ध है । परोक्षम्‌ -परोक्ष वस्तुश्रों (स्वगें, नरक, पाप, पुण्य, इन्द्र श्रादि 
देवताओं का ज्ञान) का ज्ञान ध्राप्तागमातु- दब्द प्रमाणसे, सिद्धम्‌ सिद्ध होता है। 

ग्रथं--जिन विषयों का इन्द्रियों के द्वारा प्रत्यक्ष नहीं हो सकता । ऐसे श्रतीन्द्रिय 
विषयों का ज्ञान सामान्यतो-हृष्ट प्नुमान के द्वारा होता है, भौर सामान्यतो हृष्ट 


ंडअनमाधसोरसकाप पा पद कट २८४० ानलाउततलक+ 


१ सांख्य कारिका--६, ७, ८; सांख्य तत्व कोमुदी--६, ७, ८5; सांख्य प्रवचन भाष्यम्‌ 
१०-१० २, १०२, १०८, १०६, ११९ 
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ग्रनुमात स भा जन पराक्ष वस्तुग्री को सिद्ध नहीं द्वोगे उपका ज्ञान शब्द प्रमाण के द्वारा 
होता हैं । 


भावाथे;--यथार्थ ज्ञान के साधनीभूत प्रमाणों का विवेचन पिछली कारिका में 
किया गया है। श्रव प्रश्न उठता है कि व्यक्त, ग्रठ्यक्त तथा पुरुष को सिद्ध करने के 
लिए किन किन प्रमाणों की श्रावश्यकता होती है। इस कारिका में यही बताया गया 
है कि इन्द्रयों के द्वारा जिन विषयो का प्रेत्यक्ष नहीं द्वो सकता ऐसे श्रतीन्द्रिय विषयों 
का यथार्थ ज्ञान सापान्यतो-दृष्ट श्रनुमान के द्वारा होता है। सवंसाधारण व्यक्तियों का 
ज्ञान प्रत्यक्ष प्रमाण तथा प्रत्यक्ष के ग्राधार पर किये गये अनुपान के ऊपर श्राधारित 
होता है ५ कुछ विषय जंसे घट पट भ्रादि जिनका प्रत्यक्ष हीता है उनका ज्ञान दम 
प्रत्यक्ष प्रमाण तथा पूर्व में हुये विशिष्ट प्रत्यक्ष पर झ्राधारित अनुमात्र (पुत्रंबत प्रनुमान) 
के द्वारा होता है। जब घट पट पदार्थ ध्रादि दृष्टिगोचर नहीं होते किन्तु वे पूर्व में एक 
विशिष्ट सम्बन्ध में देखे गये हैं, जेंसे प्ररिन प्रौर धुम ॥ पश्नि शौर धुम को पूर्व में 
हमने महानस (रसोई) में देखा है भोर धु'ये के साथ प्रश्नि का व्याप्ति रूप सम्बन्ध हैं । 
जहाँ धूर्वाँ होगा वहां प्रग्ति प्रवश्य होगी ।+ परबत पर धुम दिखाथी दिया तो उससे 
पर्वत पर प्रग्ति का भ्रनुमात किया गया। इसे पूत्रवत श्रनतुमान करते हैं यह पूर्ववतत 
प्रनुमान पूर्व में किये गये प्रत्यक्ष पर प्राधारित है । इस्त कारिकां 
में शुरु में ही कहा है कि प्रतीन्द्रिय पदार्थों का ज्ञान भर्थात्‌ सिद्धि 
सामान्यतो दृष्ट प्रनुमान से होती है, क्‍योंकि उनका प्रत्यक्ष इन्द्रियों द्वारा नहीं हो 
पाता है, भर न पूर्व में ही इस प्रकार का प्रत्यक्ष हुआ है | यहां इस कारिका में बहुत से 
विद्वानों के प्रनुर्सार इन्द्रियगोचर पदार्थों के तथा भ्रन्य व्यक्त पदार्थों के विषय में नहीं कहा 
गया है क्योंकि उनका ज्ञान तो प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा स्पष्ट ही है। सांख्य में बाह्य प्रत्यक्ष 
के रूप में ही प्रत्यक्ष का प्रयोग है श्रान्तर प्रत्यक्ष के रूप में नही जैसा कि न्याय में है 
सांख्य भान्तर प्रत्यक्ष के विषय में मौन प्रतीत होता है। पश्रगर केवल इन्हीं (व्यक्त) का 
ज्ञान श्रभीष्ट हैं तो फिर इसके लिए विशिष्ट विज्ञान की क्या जरुरत है? किन्तु ऐसी बात 
नहीं है। क्योकि अव्यक्त पुरुष तथा मह॒तु, भ्रहंकार, मत, पंच ज्ञानेन्द्रिय का ज्ञान 
हमें कभी भी प्रत्यक्ष के द्वारा वा प्रत्यक्ष पर भ्राधारित प्नुमान द्वारा नही हो सकता 
इसलिये इसके लिये सामान्यतो“हृष्ट प्रनुभान क्री जरूरत पड़ती है । 


प्रगर “भ्र' प्रोर 'बग खाम खास बातों में समान हैं तो जो 'भ्र! के लिए सत्य होगा 
वही “ब, के लिए भी सत्य होगा । उदाहरण के रूप में हम कह सकते हैं--कि सब 
क्रियावों के लिये करण का होना प्रावश्यक है । ज॑से छेदन (काठना) एक क्रिया है 
उसके लिये कुल्हाड़े की प्रावश्यकता होती है इसी प्रकार देखता एक क्रिया है जिसके 
लिए करणा होना चाहिए, इसलिये घक्षु हन्द्रियकरण हुये । इसी प्रकार से सब इन्द्रियों का 
शान इसों भ्रनुमान के द्वारा होता है। महत॒ प्रहुंकार प्रादि का प्रत्यक्ष प्रमाण से 
ज्ञान न होने के कारण उनका भी ज्ञान इसी प्रनुमान द्वारा होता है । 'तु' बन्द प्रत्यक्ष 
झौर पू्वंवत भनुमाव से सामान्‍्यतोहष्ट प्रनुमान को प्रथक करता है। सामान्यतोहद्न 
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प्नुयात द्वारा प्राप्त ज्ञान के क्षेत्र प्रत्यक्ष तथा पूववत अनुमान से कहीं प्रधिक है 
किन्तु उसकी भी सीमा हैं, कुछ पदार्थ भी हैं जिनको न तो हम प्रत्यक्ष के द्वारा और न 
ग्रनुमान (पृवंबत, सामान्‍्यतो हृष्ट , शेषवत) के ही द्वारा जान सकते हैं। उनका ज्ञान 
शब्द प्रमाण के द्वारा होता हैं। यह पूर्व में ही कहा जा चुका है कि कतिपय स्थल 
ऐसे हैं प्र्थात्‌ ऐसे भी परोक्ष पदार्थ हैं जिनकी सिद्धि वीत अनुमान के द्वारा हो ही नहीं 
सकती ऐसे प्रवमर पर अवीत प्रनुमात जिसे शेषवत अनुमान भी कहां जाता है, के द्वारा 
उन पदार्थों की सिद्धि होती है। जैसे शब्द गुण है भौर गुण होने के कारण द्रव्य पर 
ही आश्रित है प्रन्‍्य पर नहीं। € द्रव्यों में से पृथ्वी प्रादि ८ द्वव्यों का गुणा शब्द नहीं 
है इस लिये बांकी बचे € वें द्रव्य प्राकाश का गुणा शब्द हुआ । इस प्रकार से ऐसे स्थल 
पर वीत (पू्ब॑बत मांमान्यतों दृष्ट) अ्रनुमान के द्वारा हमें ज्ञान नहीं प्राप्त हो सकता है 
किन्तु कुछ ऐसे भी पदार्थ हैं जिनका ज्ञान इन तीनों प्रनुमानों के द्वारा सर्वथा भ्रसस्भव 
है भौर उनके होने में संदेह भी नहीं किया जा सकता है। उनकी सिद्धि शब्द प्र॑मारा 
के द्वारा होती है जेते महुत्‌ भ्रांदि तत्वों के ध्रारम्भ क्रम स्वर, नरक, प्रपृवे, पाप, पुण्य, 
देवता आ्रादि परोक्ष विषयों का ज्ञान शब्द प्रमाण द्वारा होती है। इसी कारण 
कारिका में कहा है कि उससे (अनुमान) भी श्रसिद्ध ध्रतीन्द्रय पदार्थों की सिद्धि प्रागम 
प्रमाण से होती है। “तस्मादपि व सिद्धम्‌ परोक्षाप्तागमात्‌ सिद्धम”” यहां कारिका में 
शेषवत श्रनुमान के विषय में सीघे सीधे वर्णन नहीं है किन्तु “तस्मादपि च” पद में “च' 
का प्रयोग शेषवत प्रनुमान को बताता है। प्रब प्रैइन उठता है कि अगर शब्द प्रमाण 
के द्वारा ही वह ज्ञान प्रास होता है जो कि सामान्यतोहष्ट के द्वारा भी नहीं प्राप्त होता 
तो इस प्रनुमान की श्रावश्यकता ही क्‍या है? केवल दब्द भ्रर्थात्‌ प्रागम प्रमाण को ही 
हम क्‍यों न मानें ? इसके उत्तर में यह कहना पर्याप्त होगा कि ज्ञान प्रदान करने के 
साधनों में प्रथम तथा सर्वोच्च स्थान प्रत्यक्ष का है , अनुमान उससे निम्न श्रेणी में 
प्राता है किस्तु प्रागस से उन्च श्र णी में माना जाता है $ यहां कहने का तात्पय यह है 
कि प्रत्यक्ष के द्वारा जो ज्ञान सम्भव है वही ज्ञान अनुमान से होता है। जो इन दोनों 
के द्वारा भी द्वीना दुलंभ है उसे ही ग्रागम प्रमाण के द्वारा करना चाहिए | हम सम्पूरां 
ज्ञान को शब्द प्रमाण पर प्राघारित नहीं कर सकते हैं । 


यहां पर विशेष विवेचनीय विषय यह हैं कि ““त्रिविधं प्रमाणभिष्ठट प्रमेयसिद्धि: 
प्रमाणद्धि? इस चौथी कारिका में प्रमेय पदार्थों की सिद्धि के प्रकरणावसर पर ईइवर 
कृष्ण ने स्वर्य कहा कि प्रमेयभूत समस्त पदार्थो की सिद्धि प्रमाण से ही होती है | उसके 
बाद चतुर्थ कारिका में बतलाया हुप्रा प्रमाणों का त्रेविध्य विशेष रूप में पंचम कारिका 
के भ्रन्दर वशित किया गया हैं तथा उनके लक्षणा का निर्देश भी ग्रहुद्ी प्रकार किया 
है । इसके बाद छठी हारिका में किन किल प्रमाणों से किन किन प्रमेय पदार्थों का ज्ञान 
होता है यह बतलाया गया है। सो प्रतीन्द्रिय पदार्थों का ज्ञान सामान्‍्यतों दृष्ट प्रनुमात 
से होता है ऐसा ईश्वर कृष्ण का तात्पय वाचस्पति मिश्र ने वरशित किया है। 
सामान्यतो दृष्ट प्रनुमान से भी जिन परोक्ष वरु्रों का श्रर्थात्‌ पूर्वकाल में सम्पन्न हुए 
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भूतकालीन योगादि पदार्था कर ज्ञान नहीं हो सकता है उनका ज्ञान भ्रागस प्रशाण से 
दीता है 8 

परन्तु यहाँ हमें जिज्ञासा यह होती है कि “तु शब्द: प्रत्यक्षपुर्वेवद्‌भयर विशिनिष्ट 
झर्थात्‌ “तु शब्द का प्रत्यक्ष और पूर्ववत्‌ (प्रमुमान) इन दोनों से सामान्‍्यतों हृष्ट धनु शत 
मे विशेषता उत्पन्न कर रहा है, ध्रथवा बतला रहा है, ऐसा वाचस्पति मिश्र ने कहू कर 
तु शब्द की विशेषता बतलाई है । इस विशेषता के बतलाने से वचस्पति भिश्र के दो 
दृष्टिकोण मालूम द्वोते हैं--एक तो यह कि वे सामान्यतो-हष्ट अनुमान का महत्व प्रत्यक्ष 
प्रमाण से तथा पूर्ववत श्रमुमान से ऊंचा करके लोगो को दिखलाना चाहते है। 
सामान्‍्यतो-दृष्ट अनुमान वह श्रनुमान है जिसके द्वारा उन पदार्थों की प्रतीतति होती है 
कि जिन पदार्थों की प्रतीति न प्रत्यक्ष प्रमाण से हो सकती है, भौर न॒पूर्ववत्‌ भ्रनुमान 
से द्वी। परन्तु इस पक्ष मे 'शेषवत्‌ अ्रनुभान को क्यों नही-छोड़ा गया श्रर्थात्‌ तब 
तो इसे भी छोड़ना चाहिए था प्र्थातु 'तु! शब्द से इमकी भी व्यावृत्ति करनी उन्हें 
प्रावरयक थी । जिससे कि प्रत्यक्ष भौर तीनों प्रकार के भनुमान- इन चारों मे 
तब एक छत्र सबसे ऊंचा महत्व सामान्यतो-हृष्ट प्रनुमान द्वी का होता । परन्तु मालूम 
पड़ता है कि वाचस्पति मिश्र को यह भ्रभीष्ट नहीं था उन्हें एक मात्र प्रत्यक्ष और पृव॑वतु 
की भ्रपेक्षा ही सामान्यतों हृप्ठ का गहृत्व बतलाना भ्रभीष्ठ था। क्योंकि तभी तो 
वाचस्पति मिश्र लिखते हैं कि “उपलक्षणं चेतत्‌ शेषवत्‌ इत्यपि हृष्ठव्यम्‌' प्रर्थात्‌ 
सामान्यतो हृष्ट प्रनुमान से जो ईश्वर कछृप्णा ने श्रतीन्द्रिय पदार्थों की प्रतीति होना 
बतलायथा है, वाचबस्पति मिश्र कहते हैं कि वह उपलक्षण मात्र है भ्रर्थातु धहू एक 
कहना मात्र है , क्योंकि शेषवतु को भी देख लेना चाहिए भ्रर्थात्‌ यह शेषवत्‌ प्रनुमान 
भी भ्रतीन्द्रिय पदार्थों का साधक है। जसे--“रथूलभूतानि-- सूक्ष्मत न्‍्मान्र। का रण का नि- 
स्थुनत्वात्‌ घटवर्त्‌ श्रर्थात्‌ स्थुलभूत पदार्थ--सूक्ष्मतन्मान्ना स्वरूप कारण वाले हैं-- स्थुल 
हीते से घट के समान।  भ्र्थातु यह सवंत्र देखेने में श्राता है कि स्थुल समस्त पदाथों 
का कारण पृक्ष ही हुआ करता है। तनन्‍्मान्रा या न्‍्यायमतासिद्ध परमाणु सब सुक्ष्त 
एवं प्रतीरिद्रिय हैं। उनसे उत्पन्न हुए पदार्थ स्थुल हैं तथा इन्द्रिय ग्राह्म हैं। सो यहां 
पर पृथ्वी--एवं घट पट ग्रादि स्थल भूतात्मक प्रत्यक्ष कार्य स्वरूप लिंग वाले शेषवतु 
झ्रनुमान के प्राधार पर ही तम्मात्रा स्वरूप प्रतीन्द्रिय पदार्थों की सिद्धि हो रही है । 
इस प्रकार स्थुल भूत स्वरूप प्रत्यक्ष कार्यात्मक लिग के द्वारा तन्मात्रा धादि धतीनिद्रिय 
पदार्थों की प्रनुसिति रूप से सिद्धि कर, इसके परचातु सामानन्‍्यतोहृष्ट प्रनमान से तन्मा- 
न्ञाएं भ्रहंकार रूप कारण वाली हैं, इसके बाद भ्रहेकार--बुद्धि-- रूप कारणा वाला हैं 
फ़िर बुद्धि-प्रकृति रूप कॉोरण वाली है। इसके बाद प्ब चेतन पुरुष की सिद्धि 
कौजिये कि यह योग्य प्रकृति--एवं प्रकृति के कार्य स्वरूप समस्त योग्य पदार्थ--दुसरे 
(भर्थातु चेतत पुरुष) के लिए हैं। क्योंकि भोक्ता चेतन ही हुभ्रा करता है 
इस प्रकार सामान्यतोहष्ट अनुमात से पहुंकार-बुद्धि प्रकृति तथा पुरुष इन प्रतीन्द्रिय 
पदार्थों को सिद्धि द्ोती है। शेषवत प्रनुमान से तन्मात्रा एवं इन्द्रिय भ्रादि प्रतीच्द्रिय 
पदार्थों को सिद्धि (अ्रनुभिति) होती है। फिर भी सामान्यतोहष्ट प्रनुमान का शेषवर्तु 
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' प्रयुभान की प्रपेक्षा महत्व भ्रधिक ही है। क्योकि सामान्यतोहृष्ट हमें तन्मात्रा श्रादि 
भरती रिद्रय पदार्थों के भी कारणीभूत श्रतीन्द्रिय पदार्थों का ज्ञान कराक्त है। 
दूसरा हृष्टिकोश वाचस्पति मिश्र का यह मालूम पड़ता है कि प्रत्यक्ष प्रमाण 
के श्राघार पर ज्ञात होने वाला स्थुल विषय सावंजनिक, होने के नाते प्रसिद्ध ही है । 
उस सिद्ध विषय को भ्रब फिर प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा सिद्ध करता यह सिद्ध साधत 
श्रथवा पिष्ट पेषण दोष ही तो है । इसी प्रकार पुवंबत्‌ प्रनुमान से भी कार्यरवरूप लिये 
के द्वारा भ्रपने कारण का ज्ञान करता होता है। सो यह भी सार्वजनिक ही विषय 
होने के नाते प्रसिद्ध ही है , कारशा कि पांसुलपाद एक हल वाहक व्यक्ति भी घुए से 
अपनी कारणी भृत प्रग्नि का भ्रनुमिति रूप ज्ञात करता ही है। श्रन्य विशेष व्यक्तियों 
का तो कहना द्वी क्‍या है ? प्रतः पु्बतत्‌ अ्रमुमान को भी विषय सावंजनिक है तथा 
सवंथा प्रसिद्ध है। श्रब उसको फिर इस छठी कारिका के भ्राधार पर सिद्ध करना 
यह भी सिद्ध साधन भ्रथवा पिष्टपेषश दोष ही कहलायेगा । श्रन्यथा वाचस्पति मिश्र 
के ऊपर यह भ्राक्षेप बराबर बना ही रह जाता है कि जब ईव्वर कृष्ण ने चौथी कारिका 
में यह बतला दिया कि प्रमेय पदार्थों कौ सिद्धि प्रर्थात्‌ प्रमेष पदार्थों का ज्ञान हमेशा 
प्रमारों से ही होता हैं भोर छठी कारिका में ईश्वर कृष्ण ने जो बतलाया कि किस 
किस प्रमाण से किस किस प्रमेय पदमर्थ का ज्ञान होता है। उसमें उसने बतलाया 
कि प्रतीन्द्रय पदार्थों का ज्ञान भनुमान से होता है, और स्वयं कारणी भूत परोक्ष 
(झ्रतीत कालीन) योग[दि पदार्थों को ज्ञान “ स्वगंक्रामोयजेत “” इत्योदि ग्रागम प्रमाण 
से होता है । 
परन्तु वाचस्पित मिश्र ने जहां दो प्रभाणों की उपयोगिता दिखलाई वहां पधैत्यक्ष 
प्रमाण की उपयोगिता को क्‍यों छोड़ा ? क्योंकि छठी क।रिका से जिस प्रकार पझतीन्द्रिय 
एवं परोक्ष वस्तुश्रों के ज्ञान के प्रति प्रनुमान तथा झागम प्रमाण की उपयोगिता सिद्ध 
हो रही हैं इसी प्रकार इसी ग्राह्म घट पट प्रादि सामान्य पदार्थों के ज्ञान 
के प्रति प्रत्यक्ष प्रमाण की भी उपयोगिता इन दछाब्दों द्वारा स्पष्ट निकल सकती है कि 
सामान्यतः यहाँ पर षष्ठी के €थान में सावंविभक्ति कस्तसिल्‌ प्रत्यय करके सामान्यतः 
इसका सामान्यस्य यह श्रर्थ कर दिया जाय, और आगे दृष्टातु का प्रत्यक्ष अमाणा पर्थ 
है ही। तब समस्त का यह्‌ प्र्थं निकल श्राता है कि -इन्द्रियग्राह्मय सब सामान्य 
पदांथों की दृष्दात प्रत्यक्ष प्रमाण से--प्रतीत होती है। आगे का द्विसाब किताब 
पहिले के समान ठीक ही हैं कि प्रतीन्द्रिय पदार्थों की प्रतीति भ्रनुमान से द्वोती है | प्रौर 
धनुमानमान से भी जिन परोक्ष प्रतीतकालीन--भूतकालीन योगादि वस्तुप्नों का ज्ञांत 
न हो सके उनका ज्ञान भागम प्रमाण से होता है । 
ग्रब इस प्रकार के व्याख्यान में प्रत्यक्ष प्रमाण की उपयोगिता न दिखलाने में 
यदि त्रुटि है तो वाचस्पति मिश्र की ही है न कि ईश्वर कृष्ण की। क्योंकि वोचस्पति 
मिश्र ने ही तु शब्द से प्रेत्यक्ष प्रमाण की व्यावृत्ति की है । अन्यथा ईरवर कृष्ण 
की कारिका के भाधार पर ठीतों ही प्रमाणों की उपयोगिता स्पष्ट रूप से सिद्ध हो 
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परन्तु षड्दर्शनों के भ्राचायं श्री वाचस्पति मिश्र ने जो प्रत्यक्ष प्रमाण का प्रदर्शन 
नहीं किया उसका रहस्य हमें तो श्री श्राचाय महोदय के पर्वोक्त दो दृष्टि कोण हो प्रतौत 
होते है, जिन दो दृष्टिकोशों का श्रभी हमने प्रतिपादन किया है । 


हम ऐसा श्रवश्य सोच सकते हैं कि जिस वस्तु का ज्ञान प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा 
नहीं हो पाता है-- वह #स्तु है ही नहीं किन्तु यह कहना व सोचना ठोक नहीं है । 
क्योंकि बहुत से पदांथ ऐसे हैं जिनका प्रत्यक्ष हमें हमेशा नहीं होता है। इसका श्रथ॑ 
यह नहीं है कि वे हैं ही नहीं, भ्रथवा थे तो किल्तु नष्ठ हो गये। जिस प्रकार से किसी 
स्त्री के पति के घर से बाहर चले जाने पर उसका प्रत्यक्ष न होने से वद्द स्त्री विधवा 
नहीं कही जा सकती है भप्र्थात्‌ उसके पति का प्रत्यन्ताभाव प्रयवा सार्वकालीन प्रस्तित्वा- 
भाव नहीं कहा जा सकता है। उसी प्रकार प्रकृति, पुरुष, स्वर्ग, नरक, देवता, दानव 
भ्रादि का प्रत्यक्ष न होने के कारण सर्वथा उन्तका श्रत्यन्तामाव प्रथवा प्रस्तित्वाभाव 
नहीं कहा जा सकता है। जिस प्रकार खरगोश के सींगों का, भ्राकाशकुसुम का, 
कछुवे की पीठ के ऊपर बालों का प्रत्यक्ष न होने के कारण उनके शभ्रत्यन्ताभाव प्रथवा 
प्रस्तित्वाभाव को हम स्वीकार कर लेते हैं वैसे इस स्थल पर नहीं है । 


यहां इस सोचने की प्रणाली में एक बहुत बड़ी भूल कभी कभी दो जाती है कि 
हम दो भिन्न भिन्न स्थिति वाले पदार्थों को एक ही श्रृंणी में सम्मिलित कर देते हैं । 
जेसे शश ग, भ्राकाश कुसुम, कुम्मरोम, बन्ध्यापुत्र भ्रादि में जो प्रत्यक्ष की प्रयोग्यता है 
वही प्रत्यक्ष की ग्रयोग्यता प्रकृति पुरुष श्रादि प्रतीन्द्रिय पदार्थों मे भी है। परन्तु 
शशू ग, प्राकाश कुसुम भ्रादि सर्वथा अपने भ्रस्तित्व से शून्य हैं। किन्तु प्रकृति-पुरुष 
श्रादि प्रतीन्द्रि० पदार्थ प्रपने प्रस्तित्व से शून्य नहीं है भ्रपितु प्रस्तित्व सम्पन्न ही हैं, 
क्योंकि अनुमान प्रमाण के प्राधार पर उनका प्रस्तित्व सबंथा सुरक्षित है । 


झत:ः यही कहना सर्वेथा श्रावश्यक होगा कि प्रत्यक्ष योग्य वस्तुप्रों का प्रत्यक्ष न 
होने पर द्वी ध्रमाव मान्य होता है भ्रन्यथा नदीं। जो प्रत्यक्ष योग्य नदी है उनका 
प्रत्यक्ष तन होने से उनका प्रभाव सानना उचित नहीं है । 


सांख्य कारिका में सामान्यतों हृष्ट प्रनुमान के द्वारा ही भ्रतीन्द्रिय प्रथवा परोक्ष 
पदार्थों का ज्ञान बताया जाता है। किन्तु प्रदत छठता है कि प्रधान की सिद्धि ज॑ंसी 
८त्रीं कारिका में दी गई है-- झार्य से कारण के प्नुमान द्वारा होती है। यहां सामान्यतो 
दृष्ठ के प्रयोग में बड़ी गड़ बड़ होती है जो वहु स्पष्ट नहीं होती है। यहां हम पंचम 
कारिका में साफ साफ कह चुके हैं । 

प्रग्मिम सातवीं कारिका में अ्रप्रत्यक्ष होने की सम्मभावनां के कारश दिये हैं-- 

कारिका ७--प्रतिदूरातु सामीष्यात इन्द्रियधौतान्यनोइनवस्थानातु । 
सौक्ष्म्याद व्यवधानातु प्रमिभवात्‌ समानामिहारात ॥७॥॥ 
भरवयः-- प्रतिदुरातु (प्रीति) सामिप्यात, इन्द्रिधातातु, मनोइनवस्थानातु, सौक्ष्म्याव, 
ठयवधानातु, प्रभिमवात्‌ समानामिहारातु, च। (प्रनुपलब्धिर्भवति) 


६ 


व्याख्या:--अतिदु रातु-- प्रत्यन्त दुर से, पध्रतिसामोध्यातु्‌ ग्रत्यन्त समीप से, 
(जैसे ग्रांखों मे पड़ा हुआ अंजन), इन्द्रियधातातु--इन्द्रिय के घात नाश हो जाने स ॥ 
मनो5नवस्थानात्‌+-> मन के ग्रनवस्थ।न पे प्र्थात्‌ स्थिर ते होने से । सोक्ष्म्यातु - सुक्ष्मता 
के कारण 3 व्यवधानात्‌ -- बीच में रुकावट, श्राड़ वा ग्लोट होने से । श्रभिभावातु -- भ्रभि« 
भूत हो जाने से, (जंसे दिन में सूर्य के प्रकाश से नक्षत्र एवं ग्रहों का प्रकाश दब जाने से 
नहीं दिखाई देता | ) समानामिहारातु> भप्रपती सजातीय वस्तु में मिल जाने से। 
(जैसे तालाब वा नदी के जल में गिरा हुप्ना वर्षा का जल ।) च-८पधोर प्रन्य कारणों 
से इत्यादि ॥ (ग्रनुपलब्धि:--प्रत्यक्ष नहीं होता है ) 

प्रथे--प्रत्यधिक दूरी व समीपता, इन्द्रिय नाश, चित्त चाँचल्य सुक्ष्मता, रूकावट, 
प्रधिक तेज वाली वस्तु के तेज से तेज वाली 4सतु के दब जाने से, समान वस्तुप्नों में 
मिल जाने से पदार्थों का प्रत्यक्ष नहीं होता है। 

भावार्थ: --पदार्थों के प्रत्यक्ष न होने से यह सिद्ध नहीं होता कि उनका अ्रस्तित्व 
ही नहीं है। प्रत्यक्ष योग्य स्थूल पदार्थों का भी अनेक कारणों से प्रत्यक्ष नहीं द्वोता 
है। प्रत: इससे यह श्राशय नहीं निकलता कि उन अत्यक्ष योग्य पदार्थों का भ्रस्तित्व 
ही नहीं है। पदार्थों की वास्तविक सत्ता होते हुए भी उनके प्रत्यक्ष होने में बिध्त 

पहुँचाने वाले बहुत से कारण हो जाते हैं। ऐसी भप्रवस्था में यही कहना पर्याप्त होगा 
कि उत्त पदार्थों की सिद्धि भ्ननुमान के द्वारा ही की जाती है। इस कारिका में पदार्थों के 
प्रत्यक्ष में प्रतिबन्ध करने वले कारणों का वर्णन किया गया है। उन्हीं दोषात्मक कारणों 
के द्वारा प्रत्यक्ष नहीं हो पाता हैं । 

(१) प्रथम कारण “अ्रतिदूरात्‌”-भश्रत्यधिक दूर होने के कारण वस्तुझों का 
प्रत्यक्ष न होता श्र्थात्‌ श्रति द्रत्व भी प्रत्यक्ष न होने में एक दोष है जैसे भ्राकाश में 
उड़ने वाला पक्षी कबूतर धादि, मकान, मन्दिर, नक्षत्र प्रादि अत्यन्त दूर होने के कारण 
हमें धृष्टिगोचर नहीं हो पाते हैं । इसी प्रकार से प्रन्य इन्द्रियों के ह्वारा भी समभना 
चाहिए जसे ग्रति दूर का शब्द भी नहीं सुनाई देता इसी तरह अत्यन्त दुर की गर्ध भी 
घ्यारोन्द्रिय ग्रहण नहीं कर पाती है । 

(२) “ामीप्यात्‌?-इस के साथ भी श्रति का जोड़ना श्रावश्यक है जिसका 
अर्थ यह निकलता है कि अत्यन्त समीप के पदार्थों का भी प्रत्यक्ष नहीं होता जेसे अ्राँख 
का अंत्रत या काजल अत्यन्त समीप होने के कारण स्त्रयं अपनी श्रांख को नहीं दिखाई 
देता है । 

(३) “इन्द्रियवातातु*-.- विशिष्ट इन्द्रिय के नष्ठ होने से उस इद्विन्य से सम्बन्धि 
विशेष श्रत्यक्ष नहीं प्राप्त हो सकता है भ्रर्थात्‌ इन्द्रियों के नष्ठ होने पर वे झपने प्रपने कार्य 
करने में प्रशक्त हो जाती हैं। उदाहरणार्थ भ्रन्धे को रूप का प्रत्यक्ष, बघिर को शब्द का, 
रसेन्द्रिय की रस ग्रन्थियां नष्ट होने पर स्वाद का, ध्वाणोन्द्रिय की ध्याश शक्ति नष्ट 

द्वोने पर गन्ध का, तथा त्वचा की स्पर्श शक्ति नष्ट होने पर सुपर का प्रत्यक्ष नहीं हो 


द्वो सकता है । 


१७ 


किन किन प्रमांणों के द्वारा किंन किन विषयों का 





ज्ञान द्ोता है। 
प्रभार 
| 
| | | 
प्रत्यक्ष धघनुमान शब्द 
इन्द्रियों द्वारा प्रकृति, के बुद्धि, स्वर्ग, नरक, पाप, पृष्य, 


ग्रहणा किये जाने वाले प्रहुकार, मन, पंच, श्ञानेन्द्रिय देवता प्रादि का 
योग्य पृथ्वी भ्रांदि. पंच कमेन्द्रिय झौर पंच तस्मात्रा 
स्थूल पदार्थों की का 


प्रत्यक्ष योग्य स्थुल पदार्थों के प्रत्यक्ष ज्ञान दोने में कारण 


जपयपयवययायथॉ्पियायय- | # (४ 
प्रधिक दुर | इन्द्रियदोष से | प्रत्यन्त सूुक्ष्ता | अपभ्रभिभृत | प्रन्‍न्य कारणों से 


होने से प्रत्यन्त मनोविकार व्यवधान दो जाने से समान व्यक्त 
समीपत। भाड़ पदार्थों में का 

प्रिल जाने से .प्रव्यक्त 

(जंसे प्रव्यक्त रूप 


दे दही का दुध में रहने 
पर भी दृष्टिगोचर न होता ।) 


बेर 


राधास्वामी मत के सिद्धान्त 


१४--अलख लांक की रचना 
हँस नाथ त्रिपाठो 


तप पुरुष से घार निकली | वह उतनी दूर तक भ्रागे गई जितनी धुर तक 
उसका जाता हितकर था। उस घार की दूरी भी उन्हीं कारणों से निश्चित हुई जिनका 
वर्णन ऊपर हो चुका है. जब वह भागे बढ़ी , उसकी चेतनता की तीव्यता क्रमश: कम 
होती गई । वह फिर रुकौ ध्ौर उसने तीसरा अंडाकार रूप बनाया । वह रूप तोौसरी 
रचना भलख लोक का बीज था। वह उस मंडल के धनी प्रलख पुरूष की काया 
बन गया । 


इस मंडल कौ जागी हुई सुरतें भी परम हंस कहलाती हैं । ऊपर के देशीं की तरह 
वहाँ भी निज अंश प्रौर बंद हैं । 


१६--अ्रनामो, सत लोक ओर भेंवर गुफा की रचना, 


उसी प्रकार क्रमश: नीचे की सतहों पर तीन धौर रचनायें हुईं। वे ये हैं;-- 
(१) धनानी लोक की रचना, जिसका धनी प्रनामी है (यह ध्रनामी कुल मालिक भ्रमामी 
नहीं है), (२) सत्त लोक की रचना जिसका धनी सतपुरुष है, भौर (३) भेंबर गुफ़ा को 
रचना जिसका घती सोहं है । 

इन तीन नीचे के देशों की जागी हुई सुरतें हंस कहलाती हैं। यहाँ भी अपने 
झपने मंडलों के धनियों के निज अंश हैं भौर इन निज अंशों से पैदा वंश हैं ॥ 

यह याद रखता चाहिए कि जिस रजनता का चित्रण किया गया है, उसका प्रन्त 
कभी नहीं होगा । 

यह ज़याल जो भ्रचिकंतर जाहिर किया जाता है, कि जिसका आदि हैं उसका प्रन्त 
प्रवश्य है, एक गलत ख्याल हैं। एक समय था, जबकि रचना नहीं थी॥। रचना शुरु 
हुईै। कुछ पंश् में उसका प्रन्त होगा, परन्तु कुछ प्रंश में प्रन्त नहीं होगा । 
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श्र 





प्रत्यक्षीकरण न होने में प्रति सुक्षमता कारण है । जिसे * सौक्ष्म्यात्‌! शब्द 
द्वारा व्यक्त किया गया है । जिस तठह से परमारपु शादि का प्ृक्ष्म होने के कारगा 
प्रत्यक्षी करण नहीं होता, उसी तरह से प्रकृति का मी सुक्ष्मता के कारण प्रत्यक्ष नहीं 
होता । प्रत्यक्ष न होने के कारण हम उमका प्रनस्तित्व नही मान सकते क्योंकि प्रभाव 
के कारणा प्रत्यक्ष नहीं होता ऐसी बात नहीं है, बल्कि उमके प्रत्यक्ष न हाने में सक्ष्मता 
ही एक कारण है। सूक्ष्मता का श्र्थ यहां भाधारणा रूप में नहीं लिया जाँ सकता 
क्योंकि न तो उस रूपमें प्रकृति ही सूक्ष्म है श्लौर न पुरुष ही। इसलिय सक्षम होने के 
नाते उनका प्रत्यक्ष नहीं होता ऐसा कहना सर्वथा प्रसगत हो जायगा । यहाँ सौक्ष्म्यात्‌ 
का प्रथ प्रवयव शून्य से है। प्रकृति परमाणु के समान सूक्ष्म नहीं है, क्यो हि बह विश 
है। किन्तु दृष्टिगोचर नहीं दीती । इस प्रकार का विवेबन विज्ञान-भिक्षु ने सांख्य सूत्र 
१, १०९ के भाष्य में किया है ।! प्रवयव शून्य वस्तु का भी प्रत्यक्ष नहीं होता है जैसे 
न्याय मत में भाकाश, काल, दिशा, मन भात्मा का निरवयव होने के कारण प्रत्यक्ष नहीं 
होता है. इसी प्रकार से साँख्य में प्रकृति शऔर पुरुष भी प्रवयव वान्य हैं, सब व्यापक 
हैं। प्रत: उनका भी निरवयव होने के कारण ही प्रत्यक्ष नहीं होता है। इससे यह 
निर्चित है कि उनका प्रत्यक्ष न होना भ्रभाव का योतक नहीं है क्योंकि महत्‌ प्रादि कार्यों 
से उसका प्रनुमानात्मक ज्ञान होतो है । प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा न हो कर, उसकी सिद्धि 
प्रतुमान प्रमांण के द्वारा होती है। यह्दां पर इस कारिका में ततु॒ पद प्रकृति के लिए 
भाया है भौर पुरुष की प्विद्धि १७वीं कारिका में की गई है। पुरुष की सिद्धि भी 
प्रनुमान के द्वारा ही होती है। प्रकृति की जिस प्रनुमान के द्व,रा सिद्धि होती है पुरुष 
की उससे भिन्न प्रभुमान के द्वारा सिद्धि होती है। पुरुष भविकारी है, प्रकर्त्ता है, व 
प्रकारण है । प्रकृति मूल कारणा होने से उसका प्रनुमान महत्तत्व भादि उसके विकारों 
के प्राधार पर होता है । किन्तु पुरुष के अनुमान में हस प्रकार का कोई हेतु नहीं है । 
उसका श्रनुमान तो भिन्न हेतुप्रों से ही होता है। हम निःचय रूप में प्रधान के भ्रस्तित्व 
को उसके महतु प्रादि कर्मों के द्वारा जानते हैं। जिस निश्िचत पदार्थ का ज्ञान हमको 
भत्यन्त प्रबल पनुमान भादि प्रमाण के द्वारा होता है शौर प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा 
वह ज्ञान नहीं प्राप्त होता है, ऐसी पश्रवस्यथा में हम यह कद सकते हैं कि उस पदार्थ के 
ज्ञान प्रदान करने में प्रत्यक्ष प्रमाण श्रसमर्थ है किन्तु जिन पदार्थों की सिद्धि किसी भी 
प्रमाण के द्वारा नहीं हो सकती, उन पदार्थों के विषय में हम प्रत्यक्ष प्रमाण को प्रसमर्थ 
नहीं बता सकते ज॑से खरगोश के सींग, ध्राकान्न-कुपुम, झ्रादि जो सब प्रमाणों से प्रसिद्ध 
हैं पौर जिनका भप्रस्तित्व है द्वी नद्दी । 


महत्‌ भ्रादि कार्य जिनके द्वारा मूल प्रकृत्ति का प्रनमुमान किया जाता है, वे सब 
कार्य प्रकृति के भ्राशिक रूप से समान और भ्रांशिक रूप से प्रसमान धर्म वारे होते हैं 4 
यही समान धर्म तथा विरोधी घर्म विवेक ज्ञान के लिए टपयोगी हैं । कुछ प्रंश में 
तो प्रकृति के सह हैं भौर कुछप्नंश में उससे भिन्न । इस सहशता झौर बिभिन्नता का 


#ल्‍ल्‍नदपात पं समटपक्ाकाभानदिराक्रका्ाधकाततक सांमरेदममपंकादावकी घना था 


+ संख्य सूत्र--१, १०६; 
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विवेचन १७वीं भ्रौर ११वीं कारिका में किया जायेथा। कार्य की त्रिगुणात्मकता से 
मुल प्रकृति की तिगुणात्मकता का अनुमान होता है । संसार के सभी पदार्थ सुख, दुःख 
झभौर मोहात्मक हैं। इसलिए उत्तका कारण भी निगुणात्मक है। इस भूल कारण का 
कोई प्रन्य कारणा न द्ोने से यह नित्य है। प्रन्य कार्यों का यह कारण होने से वे अनित्य 
है। इस प्रकार से उपरोक्त कथित «वीं श्र * !वी कारिका में इसका पूर्ण विवेचन 
- किया जायगा। कार्यों की समानता धौर श्रसमानता के कारण ही प्रधान प्रनुमान 
होता है | 

ग्रत् प्रश्न उठता है कि हम काये के द्वारा केवल इतना ही जान सकते हैं कि 
इस कार्य का कोई कारण श्रवव्य है किन्तु कारण के सत्‌-प्रसत्‌ स्वरुप का तिश्चयात्मक 
ज्ञान हमें नहीं होता | हम नि३चय पूवेक यह नहीं कह सकते कि प्रमुक कार्य का कोई भी 
कारणा सत्‌ हैं ग्रथवा प्रसत्‌ इसी कारण दार्शनिकों में इस सम्बन्ध में बहुत बड़ा मतदभे 
है। कुछ दाशंनिकों के अनुसार प्रसत्‌ कारण से सत्कार्य की उत्पत्ति होती है यह मत 
शृन्यवादी बौद्धों का है। जिनके प्रनुसार कारणा के विनष्ठट होने पर कार्य की उत्पत्ति 
होती है। प्रथति श्रसत्‌ कारण से सत्कायं की उत्पत्ति होती है। दूसरे दार्शनिकों के 
अनुसार सम्पूर्ण कार्य रूपी विधव एक हो ब्रह्म के प्रधिष्ान के कारण भासता है । 
इसका द्यर्थ हुआ कि कार्य वास्तविक नहीं हैं। इस प्रकार कुछ के श्रनुसार सतु 
कारशा से प्रसत्‌ कार्य की उत्पत्ति कही गयी है । नैयायिकों के प्रनुसार कारणशा में कार्य 
प्रविद्यमान होते हुए भी नवीन उत्पन्न होता है। साख मत के श्रनुसार सत्‌ कारणा से सत्‌ 
कार्य की उत्पत्ति होती है प्र्थात्‌ करण में कार्य कारणा ब्यापार से पूर्व भ्रव्यक्त प्रवस्था 
में वर्तमान रहता है | जैसे मूल प्रकृति में महत्‌ आदि तत्व ध्व्यक्त रूप से वर्तमान रहते 
हैं। जसे दूध में दही भ्रग्यक्त रूप से वर्तमान रहती हैं । कार्य कारण का केवल परिणाम 
मात्र हैं । वह केवल प्रव्यक्त का व्यक्त रूप है । उसकी केवल प्रभिव्यत्ति मात्र हैं ॥ किन्तु 
नैयायिक का इस बात को मानने को तैयार नहीं । उनके भतुसार कारणा में कौय॑ प्रविद्यमात 
रहता है। उसकी नवीन उत्पक्ति होती है। इससे विभिन्‍न, बौद्धों का श्रारम्भवाद का 
सिद्धान्त है जिसके श्रनुमार कारण के विन्ष्टि होने पर उसके प्रग्रिम क्षण में कार्य की 
उत्पत्ति होती है। इस रूप से उनके पनुसार प्रतिक्षण नवीन कार्यों की उत्पत्ति होती 


रहती है। यही क्षशिक्रवाद का सिद्धान्त है। जैसाकि ऊपर कहा गया है कि भ्रद्ठ त 
वेदान्त के भनुस्तार केवल ब्रह्म की ही सत्ता है। उसी के प्रधिष्ठात पर जगत प्रध्यस्त है । 
जगतु केवल भासता है उसकी वास्तविक सत्ता नहीं-है । जैसे रज्जुरूपी प्रधिष्ठान में 
सर्प प्रध्यस्त होता है। उसभी वास्तविक सत्ता नहीं है । वह केवल श्राभास मान्न है । इस 
प्रकार से कार्य के द्वारा कारणा की सत्ता का नि5चय होने पर भी उसके स्वरूप का 
निः०चय करना ग्रावहयक हो जाता है'। गौर जिस निश्चय के लिए सर्वप्रथम काय-कारण 
भावरूप सम्बन्ध जानना चाहिए ।जिसके विषय में उपरोक्त कथित प्रनेकानेक सतभेद हैं।. 
इन मत भेदों का प्रालोचनात्मक विवेच्रन करना ग्रावश्यक हो जाता है हंमारा_ कारंण 
का विचार ध्रावध्यक रूप से कार्य-कारण सम्बन्ध पर भ्राधारित है | हर 
इसलिये प्रण्िम € वीं कारिका में प्रधान मूल कारण की सिद्धि करे लिये कार्ये 
कारण सम्बन्ध प्र्याव्‌ सतकाम्ंवाइ की पुष्टि भ्र्थातु कारख में कार्य उत्पन्न होने से (ुर्व 
सतु है , इसकी पुष्टि करती है। शस 
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(४) ''मनो$तवस्थानातु” -मत के चांचल्य प्रथवा मत की विक्षिसिता के कारण 
दृष्टियोचर पदार्थों का भी प्रत्यक्ष नहीं होता है । जैसे शोकातुर व्यक्ति, कामधासनां 
से पीड़ित धथव भत्ति प्रसन्न, उन्‍्मत्त, करोधित तथा विक्षिस चित्त-व्यक्ति भी स्पष्ट पदार्थों 
का प्रत्यक्ष नहीं कर पाता है। दूसरे किसी चिशेष विषय में तललीन व्यक्ति सामने 
मौजूद पदार्थों का भी प्रत्यक्ष नहीं कर पाता है । 


(५) “सौक्ष्ययातु*-अ्रत्यन्त सूक्ष्म द्वोने के कारण भी पदार्थों का प्रत्यक्ष नहीं 
होता है, ज॑से परमाणु तथा प्रन्य सुक्ष्मातिसूक्षम कीटाणु इत्यादियों का प्रत्यक्ष, स्थिर 
चित्ता सामान्‍य व्यक्ति को भी नहीं हो पाता है | भ्रत्यन्त मन्द नाद को भी श्रवशोन्द्रिय नहीं 
ग्रहण कर पाती है। इसी प्रकार प्रत्यन्त सूक्ष्म पदार्थ के स्परद्दा का ज्ञान भी हमारी 
स्पत्मनेन्द्रिय के द्वारा हमें नहीं ह्वोता है , भर प्रत्यन्त मन्द गन्ध को भी धर शोन्द्रिय 
नहीं ग्रहएा कर पाती है । इसकी भी एक सीमा द्ोती है. भौर उस से ही विशेष 
इन्द्रिय को विशिष्ट पदार्थ का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। इसी को मनोविज्ञान में सम्वेदना 
का प्रवेश हार कहते हैं । 


(६) “व्यवधानात्‌”--- इश्द्रियों भौर पदांथे के बीच किसी प्रकार की रूकावट या 
धाढ़ झा जाने के कारण भी पदार्थ का प्रत्यक्ष नहीं होता है। ज॑से भित्ति या पदों की श्राड़ 
होने से उसके बाहर के पदार्थों का प्रत्यक्ष नहीं होता है बादल की शध्ाड़ भरा जाने से 
चन्द्रमा का प्रत्यक्ष नहीं दोवा । 


(७) “प्रभिमावात्‌”--तेज से दब जाने के कारण भी पदार्थों का प्रत्यक्ष नहीं 
होता । प्रधिक तेजस्वी पदार्थों के सम्मुख निम्त कोटि के तेजस्वी पदार्थों का प्रत्यक्ष 
नहीं होता । जंसे दिन में सूर्य के प्रकाश के कारण प्राकाश में स्थित होने पर भी 
नक्षत्र आदि दिखाई नहीं देते हैं। 


(८) “समानामिद्दारात्‌?”..._समातर वस्तु के साथ भिश्वचित हो जाने पर उस विशिष्ट 
वस्तु का प्रत्यक्ष नद्ठीं होता । जैसे वर्षा के जल के तालाब श्रथवा नदी में गिर कर 
मिल जाने पर उसका वर्षा के जल्न का प्रत्यक्ष नहीं हो पाता हैं। कुछ सरसों के दाने 
सरतों के ढैर में मिल जाने पर भ्लग नहीं दीख पाते है। रूपयों के ढैर में एक रूपया 
डाल देने पर उस रुपये को हम प्ल्ग नहीं देख पाते । समुद्र में डाला हुआ जल समुद्र के 
जल से भिन्न रूप में नहीं दिखाई देता है। इससे स्पष्ट है कि पदार्थों का भ्पने समान 
पदार्थों में मिल जाने पर प्रत्यक्ष नहीं द्वोता 


(६) “च” _-कारिका के प्न्त में कहे ग़ये '*च द्य से हमको इसी प्रकार के 
प्रन्य कारणों का ध्राशय निकलता है | व्यक्त का भ्र्यक्त में होता । जैसे दूध दही का » 
कारण होते हुए भी दूध में दही हृष्टिगोचर नहीं होती । साँख्य मत के प्रनुसार कारण 
में कार्य वर्तमान रहूता है, किन्तु उसके वर्तमान रहते हुए भी बहू अ्रभ्त्यक्ष रहता 
है। इस श्रवस्थ्रा में व्यक्त न द्वोना प्र्थात्‌ प्रकट न होता भी कारणों के भ्रन्तगंत प्रा 
जाता है ॥ 


दा 


इस प्रकार प्रस्थ कारण भी हो सकते हैं॥ इन सन्न कारणों का तात्यें यह 
निकलता है कि पदार्थों का प्रत्यक्ष न होता ही उनके प्रभाव को सिद्ध नहीं करता क्योंकि 
प्रत्यक्ष न होने में उपरोक्त कारण भी हो सकते हैं। इसलिये ऐसा मातने में प्रतिप्रसंग 
दोष भा जायेया। प्रकाश के प्रभाव में वस्तुप्रों का प्रत्यक्ष न होने से उनका प्रभाव सिद्ध 
नहीं होता । घर के भीतर रक्खी हुई वस्तु का घर के बाहर प्रत्यक्ष न होते हुए भी 
हम उस वस्तु का भ्रभाव नहीं कह सकते हैं | बाजार गये हुए बालक का घर में प्रत्यक्ष 
न होने पर हम बालक का प्रभाव नहीं कह सकते । दुसरे बहुत से विषय प्रत्यक्ष 
योग्य न द्वोने पर निरचय रूप से हुम उनका प्रभाव नहीं कह सकते । जैसे प्रकृति, 
पुरुष धादि। 


भ्रव प्रश्न उठता है कि प्रकृति पुरुष ग्रादि का हमें प्रत्यक्ष इत कारणों में से किन 
कारणों के द्वारा तहीं होता इसका उत्तर ध्ाठवीं कारिका में दिया गया है । 


कारिका-८--सोक्ष्म्यात्तदनु पलब्धिरना$भावात्‌, कार्यंतस्दुपलब्धे: । 
महादादि तच्च कार्य प्रकृतिस्वरूप विरूप च ।! 
प्रध्धय:--सोक्ष्य्या तू, तदनुपलब्धि: , ना भावात्‌ , कायत: , तदुपलब्धे: , तच्च , 
महादांदिकायंम, प्रकृतिसरूपम्‌, विरूपंच ॥ 
व्याख्या:---सौक्ष्म्यात्‌ -- सुक्ष्म हीने के नाते | तदुनुपलब्धि: > तत्‌ ८ उनकी श्रर्थात्‌ 
प्रकृति-पुरुष की. अनुपलब्धि: -; भप्रत्यक्ष प्र्थात्‌ प्रश््यक्ष नहीं होता है। प्रकृति भौर 
पुरुष दोनों ही जबकि सूक्ष्म नहीं हैं तो सुक्ष्म द्वोने के तांते उनका प्रत्यक्ष नहीं होता है, 
ऐसा कहना प्रसंगत है, इसलिपे यहां सौक्ष्म्यात्‌ु का धर्थे है प्रवयव शून्य क्योंकि 
निरवयव वस्तु का भी प्रत्यक्ष नहीं द्वोता है, जैसे न्याय मत में श्राकाश, काछ, दिशा, 
ध्रात्मा, मन इनका प्रत्यक्ष नहीं होता ठीक ऐसे ही सांख्य में प्रकृति और पुरुष भी 
निरवग्रव हैं, प्रत: उत्तका भी प्रत्यक्ष नहीं होता । ना भावातु- प्रभाव होने से नहीं 
ध्र्थात्‌ प्रकृति भौर पुरुष का संसार में भ्रभाव है, इसलिये उसका प्रत्यक्ष नहीं होता ऐसी 
बात नहीं है। कार्यंतः - काय से भर्थात्‌ महत्तत्व भ्रादि जो प्रकृति के काये हैं उनसे 
प्रकृति का धनुमानात्मक ज्ञान होता है । तदुपलब्घे: - उसकी उपलब्धि द्वीती है, धौर 
ततु > बह कार्यम्‌ - कार्य, महदादि - महत्तत्व प्ादि प्रकृति सहूपम्‌ - प्रकृति के समान 
धमं वाला, च> धौर, विरूपम्‌ - विरूद्ध धर्म वाला है, जिसका निरूपण दसवीं एवं 
गया रहवीं कारिका में किया गया है । 
भर्थ:--पुरुष भोर प्रकृति का प्रत्यक्ष न होना अ्रस्तित्व हीनता के कारण नहीं, 
झपितु सुक्ष्म होने के कारण है क्योंकि उसकी, सिद्धि कार्यों के द्वारा होती है महृत्‌ प्रादि 
कार्यों से जो प्रकृति के समाव भौर ध्रसमान दोनों ही द्वोते हैं, ध्रनुमान के द्वारा उसकी 
(पकृत्षि);पिढि होती दै + 
भावारथ;--पूर्व कारिका में सामान्यरूप से प्रत्यक्षी-करण न द्वोने के कारणों का 
वर्रात किया गया है। दृष्त ध्राठवीं कारिका में, प्रधान जो संसार का ध्ब्यक्त कारण 
है, के अत्यक्षीकरण नहाने के विशिष्ट कारण को बताया यया' हैं। प्रकृति के 


* है 


जिस रचना *। ऊपर वर्खान हुम्रा है, उसे सार्मा हेक रूप से प्रथम रचना कहते हैं। 
उसका! क्षेत्र मध्य-देश का उप भाग था, यह रचना एक द्वी तरह की चेतनता के 
विस्तार पर एकाग्रता की शक्तियों को क्रिया द्वारा हुई । 


१७--सतदेश नित्य और स्थिर है 


सतदेश रचता का वह भाग है जिसका श्रन्त नहीं होगा । कहने का सतलब यहू 
हैं कि सतदेश का बेद्दोश पड़ा हुझ्ना चेतन्य इतने ऊंचे दर्जे का था कि एक बार जगाने पर 
या खींचे जाने पर वह बराबर चेत में हैं श्रौर सदा ऐसा रहेग। ॥ उसको पहली हालत 
स्थिर नहीं थी, क्योंकि चेतन्य हमेशा भ्रचेत नहीं पड़ा रह सकता। यदि किसी क्रिया 
द्वारा या किन्‍्हों हालतों में कोई व्यक्ति लय या ग्रचेत प्रवस्था को प्राप्त हो जाता है, तो 
यह निद्चत है कि उसकी वह भ्रवस्था हमेशा कायम नहीं रह सकती, क्योंकि उसका 
धर्थ चेतन्य शक्ति का नाश ह्वोगा । यह्द कभी नहीं हो सकता । 


रचना से पहले प्रचेत भवसुथा से चेत प्रवस्था में लाने के परिवतंन की श्रावश्यकता 
थी। परन्तु उस परिवतंन के हो जाने पर सतदेश की प्रवस्था स्थिर और सदा रहने 
वाली हो गई । 


परन्तु नीचे के देशों की बात ऐसी नहीं है। चेतनता में ज्यादा कमी द्वोने के 
कारण उनमें बेहोशी पैदा करने वाली चीज इतनी मजबूत थी कि उसको काबू में नहीं 
लाया जा सकता था । उसका बीज मौजूद है ।+ वहू पकेगा और श्रन्त में नीचे की रचना 
को रचना से पहले वाली हालत में भेज देगा, यद्यातरि यह हालत इतने लम्बे समय के 
बाद होगी जिसका कोई भ्रन्दाज या रूणल नहीं द्वो सकता । भ्राकषंणा की प्रधानता एक 
समय तक रहेंगी, भले हो बहू समय बहुत लम्बा हो | इसलिये ब्रह्माड़ों और पिन्डों का 
खात्मा जरूर होगा। रचता का वह भाग रचना से पहले वाली हालत में वापिस 
भा जायेगा । 


परिवर्तन के तत्त्व के हिसाब से जो चेतनता की क्षीणता से पंदा होता है, मोटे 
तौर से रचना के तीन दर्ज थे । पहेला दर्ना सबसे ऊँचे दर्जे की निरमंन चेतनता वाला 
अ्रनामी पुरुष (कुल मालिक) का देश था। वह परिवतंन से रहित प्रौर प्दा एक रस 
रहने वाला था । इस देश में कभो कोई परिवततंन नहीं हुप्ना हैं । दूसरा दर्जा सतदेश 
था छः: सबसे उचे मंडलों का देश था । इनमें चेतन्य सबसे ऊंचे दर्जे की चेतनता पे 
इतना मिलता जुलता था कि उसे परिवतंन रहित भौर सदा के लिए स्थिर द्वालत 
प्रात कराने के लिए कुल मालिक द्वारा केवल जगाने भौर छूने की जरूरत थीं ।, वह 
परम स्रोत (कुल मालिक) के सीधे सम्पर्क में है भौर उसमें कभी शक्ति की कमी नहीं 
झा सकती | उस स रे प्रदेश में सुरत भोर शब्द की मिली हुई दो घारें क्रिया शील है। 
परन्तु उसकी सीमा के बाहर ऐसी बात नहीं है। तीसरा दर्जा वह देश था, जहां चेतनता 
' इतनी क्षीणा थी कि उसे परिवर्तत-रहित नहीं बनाया जा सकता था॥ उसमें श्काव 
प्रवश्य पेदा होगा यहे ब्रह्मांड भौर पिंड का देश है,जो परिवर्तन का क्षेत्र है | 


ब४ 


इस महान्‌ सत्य को राघास्वामी मत के प्रकाशकों के प्र<5ः दुसरे घर 7 के उपदेशक 
ते समभे श्रौर न बतलाये । दूसरे घ॒र्मो में सबसे ऊचा योगेक्वर ठयास भौर वांशष्ठ के 
द्वारा बतलायथा हुम्ना घर्म है । वे वेदों के निकास के स्थान से भी ऊपर गये । उन्होने 
अ्रनुभव किया कि जिस रचना का उनको ज्ञांन था, उसका श्रन्त भ्रवश्य होगा । भ्रत: 
, उन्होंने उपदेश दिया कि ब्रह्म के सबसे ऊचे रूप में लय दह्वोने का प्रयत्न करना चाहिए। 
उस प्रवस्था को समुद्र में नमक की तरह घुल जाने ज॑सी बतलाला गया हैं । ब्रह्म (काक ) 
के तीन रूप या प्रवस्थायें हैं! (१) वह जिसे माया सबक या साया के साथ होना 
कहते हैं , (२)१ह जिसे साक्षी कहते हैं | उसमें वहू कम को देखता है , परन्तु उसमें भाग 
नही लेता भौर (३) वह जिसे शुद्ध कहते हैं। उसमें बहु रचना धोर उसके सारे कामों 
से बिल्कुल झलग रहता है। ये तीनों प्रवस्थायें जाग्रत , स्वप्त ध्रोर गहरी तींद की 
ग्रवस्थ|भ्रौं के समान है । 

ब्रह्म की तीसरी श्रवस्थार में लय हो जाना यौगेद्भरों का लक्ष्य था। यानी उन्होंने 
ग्रनुभव किया कि उनमें इतनी चेतन्य शक्ति नहीं कि उस भ्रवस्था के प्रत्यल्त भ्रानन्द 
में वे प्रपने होश को कायम रख सके । न तो उनके द्वारा या उनके चेलों के द्वार । इसे 
प्राप्त करना सम्मव ही था। प्रानन्द नशे में उनका होश जाता रहा।। वे केवल तई 
रचना के फिर होने पर ही होश में भ्रावेंगे। उस समय ये महात्‌ जीव निस्सन्देह महाल 
जीवों के रूप में फिर प्रकठ होंगे , क्‍योंकि ध्यक्तित्व था प्राध्यात्मिक उनन्‍्तति का ५६ 
नष्ट नहीं हो सकता ! 

एक प्ररसे के लिये ऐसी ऊ ची प्रगति वाले जीवों का दर्जा मृत्यु से ऊपर हैं, लिकिन' 
जब तक सत देश नहीं प्राप्त हो जाता , तब तक एक जीव के लिये यह निश्चित नहीं कि 
है कि वह नही गिरेगा । 

परन्तु वे योगेश्श्रर जीव जो ब्रह्मांड चोटी पर पहुंच गये हैं, / कव ब्रह्म या काक 
से जिनका सम्बन्ध है, ब्रह्मांड के चेतन्य केरद्र प्रक्षर-पुरुष से नढ्ीं, सतलोक प्राप्त करना 
नहीं चाहते । वे जहाँ है, वद्दीं बहुत सन्तुष्ट हैं श्ौर वे कभी ऊंचे देक्षों में जाता नहीं 
चाहेंगे । मामूली जीव उनके मुकावले में श्रेष्ठ हैं, भले ही वह हौन श्रौर पत्तित 
मालूम होता हो । 

यह नियम हैं कि यदि किसी में कोई इच्छा उत्पन्न होती है, तो उसे पूरी करने 
के लिए उसमें शक्ति भी है। कोई इच्छा बिना तृत्त हुए हमेशा नहीं रह सकती । 
प्रत्येक सम्भव इच्छा, हर एक चाह जिसके पैदा होने का ख्याल क्रिया जा सकता है, 
पूरी की जायेगी । 

१८--सतदेश में जीवन 


* हुस सम्बस्ध में कुछ बातें बतलाई गई है, लेकिन यह जाहिर हैं कि मन, शरौर या 
इन्द्रियों के बिना जीवन कैसा होगा, इसका धनुमान हमें बहुत कम हों सकता है; क्योंकि 
सतदेश में जागी हुई सुरतों के पांस इनमें से कोई भी चौज. कभी नहीं थी। ' भोर जो 
सुरतें नीचे के देशों से निपट कर वहां क्पिस जाती हैं, वे उन देशों कोछोड़ते श्रमथ उनसे 


रे 


झलग हो जाती हैं, नीचे के लोकों में सुरत का बाहूरी संसार से सम्पर्क स्थापित करने के 
लिए मन धौर ज्ञ'नेन्द्रियों का होना जरूरी है। वहा बिना इनकी सहायता के उसे ज्ञान 
नही हो सकता । स्थूल द्रव्य से बनी हुई धौर इसलिये बाहरी संसार से समानता रखने 
वाली ज्लानेन्द्रियों के द्वारा तथा उन ज्ञानेन्द्रिय भौर सुरतों के बीच सम्बन्ध पैदा करने 
वाली सूक्ष्म ज्ञानैन्द्रियों प्रौर मन के द्वारा द्वी सुरत का बाहरी जगत से कोई भी सम्बन्ध 
स्थापित द्वोता है। ज्ञान को ग्रहण करने के लिए ज्ञानेन्द्रियों का जीवित होना था चेतनता 
से भरा होता प्रावदयक है।। यदि ज्ञान को ग्रहरा करने वाला दिमाग था उसका कोई 
भाग जो बाहरी संसार से ज्ञान के संस्कारों को ग्रदणश करता है, बेकार हो जाय, तो 
उस दह्या में कोई ज्ञान न द्वोगा । ऊंचे देशों में जहां सब कुछ चेतन है धोर इसलिये जहां 
जो कुछ जाना जाता है, वह्दू बिल्कुल जानने वाले के समान है भौर जहाँ चैतन्य दरोर 
ऐसी चेतनता से बने हुए हैं जो हमारे मीतर घुरत की बंठक के स्थान पर पाये जाने 
वाल चैतन्य से भी शुद्ध है, श्रंगों, सूक्ष्म इन्द्रियों प्रौर मानसिक उपकरणों या साधनों 
की जरूरत नहीं है । चेतश्य-धरीर पूर्ण तथा बुद्धियुक्त होता है। उसमें इतनी ऊंचे 
दर्ज की ज्ञान-शक्ति होती है कि उसकी समानता हमारी ज्ञान-शक्ति से कुछ भी नहीं हो 
सकती । प्रपने चंतसप मंडल पे उसका सीधा सम्बन्ध द्ोता है । 


लेकिन जैसे जैसे सुरत नीचे के दर्जो में उतरती जाती है, तंसे तेसे उसमें तथा जिम 
मंडल से उसकी स्थिति होती है, उस मंडल की चीजों में प्रन्तर बढ़ता जाता है भ्ौर 
दोनों में सम्बन्ध स्थापित करने को झावश्यकता होती जाती है। जितना ही नीचे 
उसका उतार होता है, रचना से सम्बन्ध स्थापित करने वाले साधन था जरिया भी 
उतना ही स्थुल होते जाते हैं तथा उनके द्वारा प्राप्त होने वाला बाहुरी त्रीज़ों का शान 
भी उतना ही गलत शोर विकृत होता जाता है। इस प्रकार मनुष्य की प्रपेक्षा पशु में 
खोल भ्रधिक मोटे या स्थल होते हैं । वनस्पति में थे भौर भी मोटे हो गये हैं | 


नोजे के श्वोकों के जोबों की तरह सतदेश में रहने वाली प्रत्येक यूरत के तोन 
दरीर होते हैं। वहाँ की ग्राकषंणा-शक्ति से वहाँ के हुर एक वासी के भीतर यहां के 
जीबों के प्र दर पाये जाने वाले शरीर, मन भौर चेतन्य था प्रात्मा की तरह छोटे विभाग 
पैदा हां जाते हैं। परन्तु वे सभी निमंत्र चंतन्य के बने द्वोते हैं। प्रत्येक प्राणी के तीन 
केन्द्र क्रिया शील होते हैं । वे ये हैं:--- (१) हृदय से समानता रखने वाला केन्द्र, जो 
समुषय में नीचे दर्ज के सन का स्थान है, (२) कंठ-चक्र से समानता रखने वाला केन्द्र 
जो मनुष्य में ऊंचे दर्ज के मन का स्थान है भोर (१) तीसरे तिल से समानता रखने 
वाला केन्द्र जो मनुष्य में सुरत की बैठक का स्थान है। मनुष्य के तोन तीचे के कैद्ध 
(१) मल को निकालने वाला गुदा चक्र (२) पैदाइश से सम्बन्ध रखने वाला चक्र तथा 
(३) क्रलि पर स्थित शरीर के पोषणा से सम्बन्ध रखने वाला भरक्र , चैतन्य शरीर में 
विकसित वहीं होते | 


जो कुछ कहा गया है उससे वाच्तव में यह ध्र्थ निकलता है कि सतदेदा में रूप हैं। 
पह भी कटा गया के कि कट्टों रूप रंग प्ोर रेशा नहीं है, परन्तु यहूं बात नीचे के 
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जासियों की द्रष्टि से है , क्योंकि दूसरों जगह यह भी कट्दा गत है कि सतदेश में ?प, रंग 
भोर रेखा है जिसका भर्थ यह है कि वे रूप, रंग श्रौर रेक्षा ऐसे हैं जिनका ज्ञान केत्रल 
सतदेश के वासियों को ही होता है। जो विभिन्न रूप पाये जाते हैं, उन्हीं के समात 
भिन्न भिन्न रूप सतदेश में भी हैं, उत्तका ज्ञान नीचे देशों के वासियों को नहीं हो 
सकता । जिस रूप, रंग प्रोर रेखा का ज्ञान उनको है वे वहां नहीं हैं । 
सतदैक्ष में रहने बालों के पास हाथ, पैर, जीम भादि की तरह कर्मन्द्रियां नहीं 
हैं। हर एक चीज शांत के रूप में बदल जाती है। वहाँ का रूप मनुष्य के रूप से 
कुछ मिलता है; लेकिन ज्ञान को ग्रहण करने की छाक्तियां बहुत ही विकप्तित होती हैं ॥ 
करीर के वे भाग जो उन ज्ञान-राशियों से सम्बन्धित होते हैं, भौर भी विकसित होते हैं । 
चेहरे बहुत हो प्रदाशमान होते हैं । इस प्रकार यह बतलाया गया है कि हर एक हंस में 
बारह सूर्यों का प्रकाश होता है । 
स्थूल समानताध्यों को लोग बहुषा हृद से ज्यादा दुर तक हूँढने खबते है। इस 
प्रकार यह समझना कि चैतन्य शरीर में भी स्थुल शरीर के सभी अंग धौर हसकी सभी 
क्रियायें हैं, एक बड़ी गलती होगी। इसमें कोई संदेह नहीं हैं कि स्वामी जी महाराज 
ने फर्माया है कि चैतन्य शरीर में स्थुल शरीर की सभी विशेषतायें किसी ते किसी हप 
में मोजूद हैं। परन्तु इससे यह ततीज्ञा निकोलना कि ऐसी सभी विशेषताश्नों का ज्ञान 
हमारी शानेन्द्रियों को द्वो सकता है, बिल्कुल उचित नहीं द्वोगा । हम एक ऐसे देश की 
विशेषताभों को समभने की झाशु| नहीं कर सकते जहाँ की बिखरी हुई चेतनता भी हमारे 
सुरत श्रौर मन के केन्द्रों की चेतनता से प्रधिक बुडियुक्त है । 
यह नहीं कहा जा सकता कि वहां गति या हरकत बिलकुल नहीं हैं। लेकिन जिस 
प्रकार की गति वहाँ है, उसकी समानता ज्ञान के फलोव से की जा सकती है। इस 
प्रकार परम पिता श्रडोल् कहा गया हैं। वह हिलता डोलता नहीं है क्‍योंकि हिलने 
डोलने की उसे जरूरत नहीं हैं। उसमें द्विलने डोलने कीं क्रियाश्रों की जरूरत ज्ञान 
को शक्तियों के फेलाव द्वारा पूरी हो जाती है। वह सबमें व्यात् है। इस बात का 
पता लगाने के लिए कि कहां क्‍या हो रहा है, उसे बिना कहद्दीं गये हुए सब कुछ मालूम 
है। एक कम दायरे में भ्रौर भिन्न भिन्न दर्ज में यही बात सतदेश के सभी वासियों 
में भो सत्य है। रचना के बौच वाले रूपों में ज्ञान ग्रहण करने की शक्ति संकुचित द्वो 
जाती है। इस कमी की पृति एक स्थान से दूमरे स्थान पर बाने के द्वारा होतो है। 
यह गुण नीचे की विशेषता है जिसका मूल कारण चेतनता की क्षीणता या कमी है । 
सबसे नीचे दर्ज के प्राणी जिन्हें हम जानते हैं. पेड़ पौधे हैं। ७नमें न तो एक स्थान से 
दूसरे स्थान पर जाने कौ यह शक्ति होतो है प्रोरन ऊंचे देशों के शान कौ शक्ति का 
" फ्रैसाव ही होता है-। धनन्‍्त में सबसे नीचे वाले घध्यूव पर फिर श्वडोल प्रवस्था है, वरषोंकि 
वहां पर चेतनता करीब करोब नहीं के बराबर है । इस प्रकार दोनों ही ध्यूवों पर 
प्रड़ोस ध्रवस्था है। ऊपर प्रड्डोल भवस्था चेतनता की पुर्णता झोर उसके सर्वत्र मौजूद 
होने के कारण से है। नीचे यह प्रवस्था चेतनता की कमी के कारण है। एक में 
जीवन कौ पूरंंता है तथा दुसरे में चेष्टा का भ्रमाव धौर मृत्यु 4... 
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सुरते नीचे ग्राई , क्योंकि ऊपर वे होश में नहीं प्रा सकती थी । इमका मे लब 
यह है कि वहा रद्दने के लिये जिस ज्ञान की क्रियः की जरुरत थी , बह उन्तमे नहीं थी। 
वे हरकत करने की क्रिया के साथ ज्ञान क्रिया का विकास करने लिये नीचे प्राई | जब 
ज्ञान को क्रिया पुरी विकसित हो जायगी , तब हरकत करने की क्रिया था कर्मेन्द्रियों का 
का काम खत्म हो जायेगा श्ौर वे ज्ञान क्रिया की पूरा गक्तियों पे ँक्त हो कर लौट 
जायेगी । 


शूकि सतदेश के वासिभों के पास कर्मेन्द्रियां या काम करने के प्रौजार नहीं हैं , 
इसलिये वहां कोई काम नहीं ही सक्रता। वतंमान विचार धारा के भप्रनुमार यह 
प्रवस्था सुख का प्रभाव बतलाती है, क्योंकि लोगों फे मत में कोई खयाल इतनी गहुराई 
तक नहीं जमा हुप्रा है जितना कि यह रुयाल कि सुख का कारणा काम में लगे रहनो हैं। 
लेकिन काम करने का मतलब ही क्‍या है ? क्‍या यह सुख के साधनों को प्राप्त करना 
नही है ? यदि बिन्ता काम किये ही सुख प्राप्त हो , तो क्या कोई काम किया जायेगा 
ऐसे स्थान में जहां प्राननद प्रपने सबसे ऊँचे €प में सभी को स्वतन्त्र रुप से प्राप्त है भौर 
जहां सभी इन्द्रियों के सुख शुद्ध से शुद्ध घ्रौर तीन से तीम् रूप में प्राजादी के साथ सबको 
हासिल है , वहां काम के लिये स्थान ही क्‍या है ? वहां हर एक दूभरे के लिये खुला हुप्रा 
है। वहां हर एक दूसरे को देखता है धौर दूपरों की खुशी में खुश होता है। हर एक 
का सुख सबके सुख में है | ये झवस्थायें हम लोगों के बीच पाई जाने वाली प्रवस्थाप्रों 
से बहुत भिभ्त हैं। हम लोगों में कोई भी नहीं जानता कि दूमरे के मन में कया हैं । यहां 
दा श्रादमियों के बीच गहरी से गहरी दोस्ती होते हुए भी दोनों एक दूसरे के दिल के हाल 
को नहीं जानते भ्रोर प्रत्येक धपनी ही प्रलग दुनिया में रहता धोर काम करता है । 


यह बतलाया गया हैं कि सतदेश में दूरी था फासला नहीं है। इसका म्रर्थ यह है 
वहां शरीर ही नहीं , बल्कि वहू देश स्वयं वुद्धियुक्त है। इस बात की हमें कोई कल्पना 
नहीं हो सकती । वहां एक तो सर्वत्र फैली हुई चेतनता है, दूसरे वहां चेतनता के केन्द्र 
हैं । वे चेतन्‍्य-केन्द्र वहाँ के वासी हैं। वह फैला हुप्ना चैतन्य बहुत ही चेतन भौर बुद्धियुक्त 
है। भौर उसी के द्वारा विभिन्न प्रक!र के ज्ञान वहां के वासियों तक पहुँचते हैं । यहां 
भी फैली हुई चेतनता है; लेकिन तौथ्यता में वहू बहुत नीचे दर्जे की है। साथ ही साथ 
उसके पांर्ग में स्थुल माया भ्ौर मन की रुकावट भी हैं। परन्तु सतदेश में ऐसी रुकावट 
नहीं है; । | 

सतदेश के व्यापक या फैले हुए चैतन्य की क्रिया मतुष्य-दारीर के उदाहरण से 
सम+ में भ्रा सकती है। छप्त घरीर में व्यापक चेतनता होती है जिसके द्वारा क्रियायें 
दोती रहतो हैं तथा शरीर के चैतन्य-केन्द्र पर स्थित चैतन्य था सुरत को शरीर के प्रंगों 
का हाल प्रपनी चैतन्य घारों तथा उन भंगों से केन्द्र तक फैछे हुए चैतन्य के द्वारा मालूम 
होता रहता है | 

पुन; हम विचार करें कि किस प्रकार एक महात्मा की सुरंत जिसने प्राध्यात्मिक 
उन्नति करली है श्रौर जिसने भ्रपती सुरत धोौर चेतना को उचे घाठ पर ठह्टराया है, प्रपने 


खोलों को जीवित रखती हैं। उसका यहे काम साधारण मनुष्य के काम से बिल्कुल 
भिन्न होता है ॥ यदि ऐसा न होता तो यह #दना उचित हू! होता कि एक उन्नत जीव या 
मद्गात्मा में तया साधाररा मनुण्य में कम अन्तर है दानो ही अ्रपने समात दिख।ई पड़ते वाले 
बाहरी रूप को एक ही तरद्द से कायम रखते हुए मालूम पड़ते है । जब एक महात्मा की 
सुरत ऊपर चढनी है , तो वहू इस घाठ से ऊरर मपनी स्वाभाविक स्थिति , चेतना श्ौर 
प्धिक या सम दूरी तक क्रिया करने की शक्ति को कायम रखती है भौर प्र/ने शरीर का 
काम बिखरी हुई चेतनता के द्वारा चलाती रहती है। साधारण जीव में उसका चैतन्य 
स्वयं उसके स्थल खोलो में मिल कर जज्ब हो जाता है धौर स्वतन्त्र रूप से एक्राग्र शक्ति 
उसके पास थोड़ी रह जाती है | जबकि दुसरी दशा में चैयन्य-शक्ति का बड़ा भाग शरीर 
से भ्रलग प्रीर स्वतन्त्र रहता है। 


बहू मद्दात्मा जो ऊंचे देशों में पहुँच गया है, साधघरणातः: त्रिकुटी या सहंस दल 
कमल में प्रपना एक दूसरा केन्द्र स्थापित कर लेता है, जहाँ से वह बिश्वरी हुई चेतनता 
के द्वारा प्रपने शरीर को कायम रखता है। महात्मा के चंतन्‍्य-्केरद्र श्ौर साधारण 
जीव के चतन्य-केन्द्र में क्या प्रन्तर है, यह बात प्रकाश से क्रमश, एक बड़े भ्रौर एक छोटे 
स्रोत में परस्पर तुलना करने से समझ में प्रा सकती है । यदि एक बड़े कमरे में एक 
कम रोशनी वांला छोटा चिराग हो तो कमरे की चीजों को दिखाई पड़ने के लिये! उसे 
एक स्थान से दूसरे स्थान पर ले जाना जरूरी होगा। परन्तु यदि उसके स्थान पर 
'अधिक रोशनी बाला एक बड़ा चिराग रख दिया जाय, तो उससे निकलने वाली किरणों 
सारे कमरे को प्रकाशित करने के लिए काफ़ी होंगी । उसे एक जगह से दूसरी जगह 
से जाना जरूरी नहीं होगा या सूर्य के उदाहरण को ले लें॥ यह प्रकाश का एक विशाल 
केग्द्र है, परन्तु संसार का काम उसकी बिखरी हुईं रोशर्नों से'चलता है। उस बिखरी 
हुई रोशनी को एक छोटी जगह में इकट्ठी कर देने पर एक बड़ा केन्द्र बन जायेगा ॥ 
एक सन्त की बिखरी हुई चेतनता बहुत कुछ उसी प्रकौर काम करती है जिस 
प्रकार कि एक साधारण मनुष्य की चेतनता । वह समान रूप से सोता, स्वप्न देखता 
भौर बेहोशी की हालत में जाता है। परन्तु ये सब द्वालतें उसकी बिखरी हुई या भास 
रूप चेतनता से संचालित उसके मनुष्य-रूप पर गुजरती हैं। उसका ऊंचे वाला केन्द्र 
सदा प्रकाशित रहता है। मामूली भ्रादमी की तरह ही उसके स्थूल देह में क्षोम भौर 
वासनायें उठती हैं। परन्तु भ्रन्तर यह होता है कि चेतन्य-घार उसमें सदा जागृत रहती 
, है भ्रौर उसके नौचे वाले रूप की क्रिया को लियन्त्रित करती रहती है। उदादरण के 
लिए उसे क्राम-वासना का अनुभव होगा, परन्तु वह कभी उसके वश्ष में नहीं होगा । 
बह बहुत भयंकर ऋरोम्न दिखला सकता है, परन्तु वह क्रोध तुरन्त गायब हो जायेगा धौर 
* एक ही मिनिट बाद बढ़ हिमालय की तरह शान्त हो जायेभा। साधारण जीवन में बह 
नीचे वाले मनुष्य के ज्ञान से नीचे के केन्द्र था घाट से बोलता है । ज्ञान के उस केन्द्र 
को उस समय वह सवंब्यापी ज्ञान नहीं होता, जो ऊंचे कैन्द्र या घाट को होता है। 
इसलिये ग्रदि कोई वह ऐसी बात कहता है, जो ऊचे के कैंन्द्र के ज्ञन के विरुद्ध है, तो 
व भूठ नहीं बोलता हैः। उदाहरणाथे, यदि कोई उसके पीछे प्राता है तो उनके 
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भीतर का नोचे वाला मनुष्य उस श्राने वाले को नहीं देखता है भ्रौर कहता है कि पीछे 
कोई नही है। ऊंचे “छा केन्द्र इस बात को जानता है। परन्तु नीचे वाला केन्द्र 
सत्य के विरुद्ध बोलते हुए भी भूठ नहीं बोलता है। बह केवल प्रपने ज्ञान से 
बोलता है । 

मोत के समय एक महात्मा की सुरत पूरे द्वोश के साथ घलग खड़ी रहकर भ्रपने 
शरीर के विनाश को देख सकती हैं। वह शरीर के घाट से भिन्न घाट पर होता हैं 
भौर उसके प्रत्यन्त कष्ट पृर्ण ऐंठतों से प्रभावित नहीं होता । ये द्वालतें उसके बिखरे हुए 
यह भास-रूप चेतन्य पर द्वी गुजरती हैं। एक महद्दात्मा के शरीर की मृत्यु के समय पास 
खड़ा रहने वालों को वेसी ही भयंकर ऐठने दिखाई पड़ती हैं जेसी कि साधारण मनुष्य 
के मरते समय, क्योंकि भौतिक तत्त्व दरीर को छोड़ने वाले चैतन्य से जिसे वहू भ्रपना 
जीवन समभता है, सदा चिपकना चाहता है । इसी से मृत्यु की भयंकर हखचलें घोर ऐंटने 
पेदा होती हैं। बाहर सै देखने वालो को दोनों हालतों में ये ऐंठने करोब करीब एक 
ही तरह की मालूम होंगी । परन्तु महात्मा उनको द्वोश रखते हुए देखने वाला है 
झौर उनसे स्वतन्त्र रहता है । 

ऊपर की बातों से यहू स्पष्ट हो जाता है कि विकास की ऊची प्रवस्थाप्नों को 
प्रांस जीव करामात था चमत्कार क्‍यों नहीं दिखलाते । थद्व सच है कि चमत्कारों के 
प्रदर्शव के लिये वे ऊंचे केरद्र से प्रबल धार भेज कर ध्रपने शरीर की बिखरी हुई चेतनता 
को बढ़ा सकते हैं ॥ परन्धु ऐसा करना द्वानिकर होगा । शरीर में एक प्रबल चैतन्य 
धार के प्रधिकतर भाते रहने से उसे क्षति पहुँचने की सम्भावना है। यदि एक तार 
में से जितनी शक्ति की बिजली को धार जा सकतो है उससे बहुत प्रधिक ताकत वाली 
बिजली की धार ले जाई जाय, तो बह उसे पिघला देगी, क्योंकि उस तार की बिजली 
की धार को लेने की शक्ति सीमित है । 

स्वामी जी महाराज ने इस संसार से प्रपनी विदाई के दित श्वपने शिक्ष्यों से कहा 
था कि उनकी सुरत राघास्वामी धांसम में दयाल की गोद में है। वह वहां कुछ दिन 
पहले मे ही है। वे केबल उन्हें एक सन्देश देने पध्राये हैं। उनका मतलब यह था। 
उनकी भास रूप चेतनता इतनी बलवती थी कि उसके केन्द्र के राघास्वानी धाम में स्थित 
हो जाने पर भी वह्‌ शरीर को सब प्रकार से उसी तरह कायम रख सकती थी जिस तरह 
कि साधारण मनुष्य की सम्पूर्ण चेतनता उसके क्षरीर को कायम रखती है । 

धपने इृष्ट के साथ धायुजज था चौथी या सबसे गहरी एकता रखने वाले सब्तों को 
हों यह शक्ति प्रास होती है । सतदेश के दूसरे वाश्रियों की प्रस्तरी चेतवता वात्तव में 
उसौ कोटि की होती है, परस्तु उनकी क्रियाशील चेतनता इतनी ऊंची नहीं होती है । 
सायुज्ज भ्वस्था वाले सम्त प्रपने उपास्य के घरीर के कोष्ठ समझे था सकते है । परल्तु 
इस समानता को बहुत दूर तक नहीं के जाना चाहिए । परन्तु यदि इसको 
ठौक तरह से सम'का जाये, तो इससे उस प्रवरुथा का कुछ भनुमात हो सकता है । 

इसलिये सतदेश के रहने वालों को वहां के ब्याफ्क चैतन्य के द्वारा/सतर्देदा का 
शान है॥ फिर सी यहू बतलाना जरूरो है कि जिस प्रकार सतदेश के भिन्न भिन्न देशों 
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में भिन्‍न २ दर्ज की सुरतें हैं , उसी प्रकार उन देशों कीं भास रूप या व्यापक चेतनता 
में भी भिन्‍न २ दर्ज हैं तथा जब्मां चेतनता की तीद्यता में कमी है , वहां एक सूक्ष्म रकावट 
पैदा हो जातीं है ' यहीं कारण है कि सतदेश के भीतर के नीचे वाले देश के वासी को 
वह पूर्ण धौर व्यापक ज्ञान तहीं है जौ उसके सबसे ऊँचे वाले मंडल के निवासी को है। 
यह कहना गलत होगा कि वहां उसी प्रैकार की रुकावट है जिस प्रक/र कि ब्रह्मांडों 
धौर पिंडों में मत धोर माया के मौजूद होने की वजह से है । कहने का ग्रभिप्राय यह है 
कि सतदेश के नीचे वाले देश में ऊपर वाले देश के मुकाबले में चैतन्य या प्राक॑षणा' 
एक्ति की तीग्ता में कमी भरा मई । जो चैतन्य परमपिता की प्रोर जितना ही प्रधिक 
खिंच सका वह उतना ही तीग्र या ध्धिक दाक्ति वाला है। भिन्न भिन्न दर्जो की सुरतों 
के परम स्रोत की भोर भिन्न २ दर्जो में खिचने के कारण ह्वर एक दर्ज की सुरत प्रपने 
उचित स्थान पर स्थित हो गई है । 


प्रनामी पुरुष ग्रौर सारी रचना का पूरा ज्ञान केवल उन परम हुंसों को है जो 
राघास्वामी दयाल के साथ सायुज्य-सम्बन्ध वाले हैं। परन्तु सतदेश के दूसरे वोसियों 
को प्रनामी पुरुष तथा रचना के विभिन्न धर्नियों द्वारा संचालित विभिन्न मंडलों का ज्ञान 
केवल कुछ ही कम है। सतदेक्ष में भिन्‍न २ श्रंणियों की सुरतों के होने के कारण यह 
नतौजा नहीं निकालना चाहिये कि उन देशों की सुरतों में किसी प्रकार की मलीनता है! 
हर एक दर्जे की सुरत का सातरत्त्व वद्दी निमंल चेतन्य है। परन्तु धलग २ सुरतों में जो 
चैतन्य शक्ति की मात्रा है, वह भलग २ है। दस प्रन्तर को यों समफ्राया जा सकता 
है। यदि विभिन्न चमक वाली बहुत सी रोशनियों को ऐसे प्रकाश-केन्द्र के पास ले जाया 
जाय, जो उनकी प्रपेक्षा बहुत प्रधक चमक वाला है, तो तेज रोशनियां कमजोर 
रोशनियों के मुकाबले में उसके प्रधिक करीब था समान मालूम होंगी भौर भ्रलग २ भी 
मालूम होंगी, यद्यपि उन सबमें प्रकाश ही प्रकाश-तत्त्व होगा । 


सतदेश के भीतर नीचे वाले देशों का ध्ोनन्द उन देशों की सुरतों को उतना ही 
सम्तुष्ट करने वाला है , जितना कि उसके सबसे ऊँचे देश का श्रानन्द वहां के वासिधों को 
इस देश में जिस प्रकार प्रेमी श्रपनी प्रिय वस्तु पर श्रपना ही भश्रधिकार चाहता है, दूसरे 
का नहीं वेधी दशा वहां नहीं है। परम पिता में प्रसंख्य भक्तों के प्रेम को सम्तुष्ठ करने 
की शक्ति है । वहां प्रेम का प्रसीम महा सागर है । 


इस देश में व्पालबड़ी तेजी से दौड़ता है । धाप ज्यों ह्वी स्यूयार्क के बारे में सोचते 

हैं त्यों ही वहां पहुँच जाते हैं। लेकिन जो चीजें श्वापके मन में श्राती हैं, वे इस समय 
की घटनायें नहीं हैं; बल्कि बीती हुई घटनायें हैं जिनके विषय में भ्राप जानते थे । 
* कहने का मतलब ग्रह है कि भ्राप इस समय न्यूयार्क का प्रत्यक्ष भनुमव नहीं कर सकते । 
या वहां इस समय होने वाली घटता्रों का ज्ञान प्रास करते के लिए प्रपनी चेतनता का 
एक अ्रंश नहीं भेज सकते / यदि प्रापकी चेतनता इतनी बलबती होती कि श्राप ऐसा कर 
सकते, तो श्रब जो वहां हो रहा हैं, उसका प्रत्यक्ष रूप से शान भापको उसी प्रकार से 
होता जिस प्रकार कि भपने हाथ या पैर का होता है॥ प्रापका विचार प्रकाशित हो 


रे 


जाता प्रौर दूरी समाप्त हो जाती । कुछ इसी प्रकार की क्रिया सतदेश के वासियों की 
होती है '. परन्त्‌ चेततता की तुलना मे खाल भी एक भद्दा ही श्ौज्ञार है । 

जो लोग दृष्टि मे छिपी था दृष्टि के क्षेत्र से बाहर की चीज देख लेते हैं , उनका 
यह धनुभव ऊपर बतलाई हुईं रीति से नहीं होता । उनका दूर की चीजों को देख लेना 
बिखरी हुईं या व्यापक चेतनता के द्वारा नही होता , बल्कि यूक्ष्म इन्द्रियों के द्वारा होता 
है | उनकी स्थूल क्रियाप्रों के बन्द हो जाने से उनकी सुक्ष्म इन्द्रियां जाग जातीं है स्‍्रौर 
स्थूल इन्द्रियों की प्रपेक्षा भ्रधिक विस्तृत क्षेत्र में कमोवेश ठीक रूप से काम करने लगती 
हैँ। ये सूक्ष्म इन्द्रियां सुक्ष्म दुष्य की बनी होती हैं घोर स्थुल इंद्वियों की नकल होती है 
यह जरूरी नहीं है कि वे उनके पूरे लियन्त्रण में हो । नियन्त्रण की मात्रा में बहुत भ्रन्तर 
पाया जाता है | कभी तो वे ठीक काम करती है झौर कभी गलत । कभी २ तो जिन 
चीजो को वे दूरस्थ स्थानों पर देखी हुई बताते है , वे उनकी ही चेतना या मन में 
मौजूद चीजे होती है इसलिये इत दिव्य दृष्टि वालों की बतलाई हुई बातें कहां तक सही है 
इसके बहुत से दर्ज हैं, उनको फ्रूठी बता कर टाल द्वेना या उनमें सन्देह रहित विश्वास 
करना गलती होगी। 

इन सुक्ष्म इन्द्रियों की कई श्र णियां हैं । ब्रह्मांड ही सूक्ष्म ईन्द्रियां बहुन ही सुक्दम 
द्रव्य की होती हैं प्रोर इसलिये बहुत समय तक रहने वाली होती है। उनमें बहुत सी 
बर॒ह्माँड के परे जीवन तक रहती है । 

जैसा कि कहा गया है, नींचे के देशों में पुरत का मत झौर माया के साथ सम्पर्क 
स्थापित करने के लिये इन ज्ञार्तेद्रियों का होना प्रावव्यक है। ब्रह्मांड से ऊपर जाने पर 
चैतन्य से भिन्न दूसरे द्रव्य से बनती हुई ज्ञानेंद्रय की प्रावश्यकता नहीं होती हैं। क्योकि 
चैतन्य शरीर स्वय बुद्धि युक्त होते है भ्ौर उनके चारों क्षोर सत्र जगह बुद्धियुक्त चैतन्य 
होता है । 

साधारण तौर से हम कह सकते हैं कि सतदेश में सुरतों को उसी प्रकार प्रत्यक्ष 
ज्ञान होता है जिम तरह कि हम लोगों को होता है। वे चैतन्य-रूपी होते हैं। वे 
चैतन्य के द्वारा बोलती हैं। सभी पाँचों ज्ञानेंद्रियां विकसित होती हैं श्रौर इस्तेमाल 
में लाई जाती हैं। वे चेतन्य-मय प्राहार भी करती हैं। जिस प्रकार इस लोक में शरीर 
से होकर एक मापक या जड़ घार जाती है जिससे शरीर का पोषण होता है, उसी 
प्रकार वहाँ एक चेतन्य घार फे द्वारा चेतन्य-शरोर का पालन होते है ॥ उस चेतन्य- 
धार को प्र॑मृत कहते हैं. जो वहां के मंडल के. घनी मे प्राता है। राधास्वामी पद में वह 
राधासवामी दयाल से, भ्रगम लोक में श्रग्म पुरुष से धाता है, इत्पादि । 

नौचे के देशों में भी एक घार-होतो है, जो उच्च देशों के वासियों के मुकाबले में 
घैननता की हष्टि से प्रचिक शुद्ध होती है। "एक भार ब्रह्मांड से पिंड तक है। श्रह 
निर्मल चैतन्य को तो नहीं है, परन्तु, पिंड की भपेक्षा शुद्ध है । उसके साथ सम्बंध जोड़ने 
से मृत्यु से ऊँपर उठना सम्भव है। 

' ऊपर और नीचे के मंडल एक दूसरे के मुकाबले में किस प्रकार सीमित हैं , भ्रदद 

बात किसी' हद तक मौदे तौर से भीचे लिखें उदाहुरणों के द्वारा समक्राई भा सकती है। 


ँ 


दब 


एक घास पर एक टांग से फुदकने वाले टिड्डे की बझ्ानेद्रि | , क्षेत्र पर विच र 7 र। 
मनुष्य की क्षानेद्रिय के क्षेत्र की लगा में उसके ज्ञानेंद्रियों का क्षेत्र कितना सीमत या 
छोटा होता है। फर मान लें कि एक भ्रादमी एक कमरे के भीतर बैठा हुमा है । 
वह उस कमरे को दीवार के बाहुर की चीजों को नहीं देख सकता । परन्तु यदि उसको 
चतुर्थ विस्तार में प्रत्यक्ष-शान प्राप्त करने की शक्ति दे दी जाय, तो भौतिक या स्थुल 
वस्तुएं उसके लिए रुकावट नहीं रहतीं । उस कमरे की दीवालें उसके लिए गायब हो 
जाती हैं भौर वह उनके बाहर की चीजों को देख लेता है । 

फिर दुरी, विस्तार भौर इसी तरह की चीजों का हमारा ख्याल उस तुलना पर 
भाधोरित है जो हम भिन्न३ दक्षाओ्रों में प्रपनी इन्द्रियों के श्रनुमवों के बीच करते हैं। 
दूरियों का ज्ञान हमें उस समय के रूप में होता द्ै जो उन्हें ते करने में लगता है । परन्तु 
मान लें कि हम एक स्थान से दूसरे स्थान पर श्रपने जाने के ढंग को बदल सकते हैं 
रोशनी एक लाख छियासी हजार मील प्रति सेकिड की चाल से चलती है। बह इतनी 
तेज चलती है कि बड़ी२ दुरियों का हिसाब लगाने में मीलों का प्रयोग छोड़ दिया गया 
है । उनके स्थान पर गणना की इकाई के रूप में प्रकाद्य-वर्षों का प्रयोग होता है | 
ख्याल उससे भी तेज है। वह सबसे दूर की चीजों तक पहुँचने में भी प्रत्यक्ष रूप से 
कोई समय नहीं लेता । यह भी याद रखना चाहिये कि जिस झायाल रूपी यन्त्र को हम 
जानते हैं, वह मुकाबले में श्थुल है । ब्रह्मांड का यह यन्त्र बहुत ही ज्यादा सूक्ष्म है । 
एक व्यक्ति को एक स्थान से दूसरे स्थान पर जाने के लिए प्रपने पैरों या किसी सवारी 
का, जो स्थूल साधन है, * हारा लेना जरूरी होता है। भ्रब मान लें कि इस सहारे के 
यन्त्र का प्रयोग कर सकता है भौर ज्यों ही किसी जगह के बारे में ख्याल करता है, ल्यों 
ही वहाँ का प्रत्यक्ष-ज्ञान उसको होने लगता है । उस दशा में उसके प्रत्यक्ष-शान का क्षेत्र 
कितना भ्रधिक विस्तृत द्वो जायेगा ।' धोौर दूरी तथा समय के विषय में उसका विचार 
कितना बदल जायेगा। 

ऊचे देशों में प्रवेश होते ज!ने से जो रूकावटें यहाँ पायी जातीं हैं। उन केदुर होते 
जाने के कारण ज्ञान का जो फैलाव होता जाता है, उसका इससे एक मोटा भ्रन्दाज होता 
जायेगा। हमने चौथे विस्तार में प्रत्यक्ष-ज्ञान प्राप्त करमे की बात कही है, जिसका 
भर्थ है ठोस वस्तु में प्रवेश कर जाता । इसका मतलब यह है कि एक रूकाबट द्ुर हो 
गयी । इसी प्रकार बहुत सी रूकावर्टे दुर होती जाती हैं ध्रौर प्रत्यक्ष-ज्ञान का क्षेत्र 
प्रत्यधिक बढ़ता जाता है । निश्चय ही ब्रह्मांड में रहने वाले जीव के प्रत्यक्ष ज्ञान का 
क्षेत्र मनुष्य की भ्रपेक्षा भ्रसीम मालूम होता है। ज्यों ज्यों दम ऊंचे बढ़ते हैं, त्यों ध्यों 
यह प्रन्तर बढ़ता जाता है । 

* सतदेश में ज्ञान जिसे कभी कभी सम्तों का भ्रानन्द्र कहां गया है, इन्द्रियों के सबसे 
ऊँचे प्रौर सबसे तौथ्प रूप में किया करने से उत्पन्न होता है । जिसे हम उत्तेजना 
कहते हैं, उसकी वह सबसे ऊची भव्रस्था है । श्र्थात्‌ वह ज्ञान की तीथ्रता है। वहां 
का प्रानन्द प्रनन्त कहा गया है। अभ्र्थात्‌ वहाँ स्‍भ्ानन्द के ल्ोत धसीम हैं। सुन्दर से 
सुन्दर रूप दिखाई पड़ते हैं, क्योंकि जीवन का दर्जा जितना द्वी ऊंचा द्ोता जाता है, 


झ्रेबे 


ग्रौर रूप पर चैतन्य की छाप अ्रधिक होनी जाती है, उनती /? सुन्दरता बढती जाडी  । 
जिस प्रकार मनुष्य का रूप किसी जानवर के «श णे गधिक सुन्दर थ्रौर श्राक्र्प्रक होता 
है, उसी प्रकार चंतस्य-हूप सब रूपों से कहीं भरत सुस्दर होता है अत्यन्त मौके भौर 
मस्त्री पैदा करने बाला संगीत सुनाई पड़ता है। वहाँ का प्रत्येक वासी भ्रपना विचित्र 
राग-अपता एक निजी शब्द निकालता है। परन्तु प्रत्यक शब्द का उस मण्डल के धनी 
से निरुलने वाले शब्द के मेल में होता है । यही दशा दूगरी ज्ञर्ने द्रयों के ज्ञान की भी 
है। प्रत्येक प्रकार का ज्ञान पूरे तौर से श्रपने सबसे ऊने श्रीर चिशुद्ध रूप में है मण्डल 
के धनी से निरन्तर प्रवाहित होती रहुने वाली चेतन्प-०।र से जो चे-न्य-चार में जो 
चैतन्य शरीरों को चैतन्य पोषण देती रहती है ज्ञान की “बसे ऊचे दर्ज की तीक्षता--- 
सबसे ऊंचे दर्ज की मस्ती पंदा होती है। ऐसे ज्ञान से सब ऊचे दर्जे का ग्ानरंद पैदा 
होता है श्रौर उस ज्ञान के साथ मौजूद रहना है । 

इस लोक में हमें ऐसा महसूस होता है कि परिवर्तन निरन्तर होते रहना चाहिए । 
शोज मनोर जन का कार्यक्रम बदलते रहना जरूरी है, नहीं तो नीरसतों थ्रा जायेगी । 
इतनी भयानक कोई चीज नहीं मालूम होती जितनी किसी "क्या का एक जंसी बनी 
रहना हर एक चीज इतनी भ्रपूर्ण श्रौर दोषमय है कि हम उससे ऊप्रकर दूसरी भिन्न चीज 
चाहने लगते हैं । परन्तु यदि विभिन्न इंद्रियो के सुख पूर्ण होते, तो परिवर्तन की कोई 
प्रावप्यकता न होती । एक ही कार्यक्रम चलता रहता | 

जिनने सुखों श्रौर मजों को हम जांनते है, उन सभी को ले लें । मान लें कि माया 
के मसाले से बनी हुईं ईंद्वियों की प्रपूर्णता भ्रौर मलीनतां के कारण उनमें कोई खराबी 
नहीं है; मान लें कि उनमें कोई अपरणांता या कमी नहीं है भौर इसलिये बार बार उनको 
भोगने के कारण वे पुराने होने से नीरस नहीं होते । प्रथ भ्राप कल्पना करें कि वे 
धाप को सदा प्रास हैं। तब शाप झौर क्‍या चाहेंगे? ' 

हम उत्तेजना के लिए बहुत लालांयत रहते है। परन्तु थदि ब्राप इसका धिएईले 
षण कर तो यह केवल प्रत्यक्ष-ज्ञान की तीक्ाता है। हमारे भप्रीजारों या इंद्नियों की 
जड़ता के कारण हमारे 'प्रत्यक्ष-ज्ञान मद या कुण्ठित हो जाते हैं। जहां श्रौजारों की 
जरूरत नहीं है, तहां प्रत्यक्ष-ज्ञान सीधे भ्रौर तुरन्त होता है तथा उतक्तोजना की : प्रपनी 
सबसे ऊबी प्रवस्था में होता हैं। इंद्रिय-जान या रस में नीरसला पंदा होने का कारण 
उसमें पाईं जाने वाली मलीनता है। यह एक' भ्रदटल निथम है कि मलीन इंद्विय-ज्ञान या 
रस स्थायी नहीं ही सकता | यदि यह लियम ने होता तो बराबर प्रौर हमेदा- ही. तीचे 
उतार' होता जाता, क्योंकि ज्ञान भौर रस को जिस तीथ्यता को हुम॑ चाहते हैं, उप्ते पाने 
में जब हम अश्रसमर्थ हो जाते हैं, तो पसन्तुष्ठ होने के कारश जड़ पदार्थों के साथ स्थल 
से स्थूल रगड़ रस पाने के लिए करने लगते हैं भौर नौचे से नीचे उतरते हैं। 

'झाँसारिक विद्या वालों में यह गलती' भ्राम तौर से पाईं जांतों है कि में मन के रूपों 
प्रौर क्रियाधों को तो महत्त्व देते हैं भ्रोर शञानेन्द्रिय को तुच्छ समभतें हैं भौर उन्हें मीची 
हृष्टि से देखते हैं । बहुल कुंछ महत्व जो ज्ञानेन्द्रिय को देना चाहिए, वे मंन की देते' है. । 
'थंदि ऊंची: पौर सु-दर भ्रांतरिक दशो्रों धौर'धनुभूतियों का विश्लेषण किया जाभे, तो 
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वे 'द्विय-जन्य ज्ञानों या उन्हीं के समान ग्रातरिक ह्ञानों से अत्यधिक मात्रा सें बनी हुई 
मालूम होगी । 
जत्न की क्रिया को स्थुल समफता क्योंकि इस घाट पर उसकी क्रिया स्थुल है, 
गलत है। सुरत या चेतस्य को जड़-वस्तु का मीघे ज्ञान नहीं हो सकता । इसलिये जिन 
श्रौजारों से उसे उसको जानना है, उन्हें प्रनुप।शित करना या उत्तमें जीवन भरता उसके 
लिये जरूरी है । ये पश्रोजार उन वस्तुप्नों को तरहु जिनको जानने क लिए वे बने है, श्रवश्य 
ही स्थूल श्रौर नाशमान मसाले के होगे । लेकिन इस क्राग्ण से ऐसा नहीं सोचना चाहिये 
कि स्वय॑ ज्ञान-त्रियां स्‍्थुल और नाशवान है.। सुरत का अपने घा्ट पर, जहां उसे बिल्ना 
किसी जरिये या साधन के ज्ञान होता है, ज्ञान किसी चीज से जिसका हैम ख्याल कर 
सकते हैं, प्रनन्‍्त गुना बारीक श्र उत्कृष्ट है। ज्ञान की क्रिया केवल चैतन्य या सुरत 
की क्रिया है । जहां श्रपना होश है, वहीं यह क्रिया होती है| गौर जिससे यह क्रिया 
होती हैं, उसमें प्रपता होश होता है। चेतन्य की किया होने के कारण यहु अवश्य 
ऊची होगी। 
परन्तु सतदेद में प्रंघान भाव प्रेम है। वस्तुत: चैतन्य का सार तत्त्व ही प्रेम हैं । 
, उसका पूर्ण जीवन प्रेम का पूर्ण रूप से प्रकट होता है। वह पअ्रवस्था जैसी है उसकी 
कल्पना हमको इस घाट पर नहीं हो सकती | यहां प्रेम की केवल क्षीण भौर श्रपूर्णा 
अभिव्यक्ति या प्रकट होना सम्भव है। यहां सुरतों के बीच स्पंश नहीं हो सकता । 
नहें भ्रपने समी भावों को बाहर प्रकट करने के लिये स्थूंल मसाले के श्लौजार्यो का 
सहारा लेना पड़ता | विभिन्‍न बस्तुग्री तथा विभिन्न व्यक्तियों के प्रति होने वाले प्राकषंरा 
की केवल छोटी नदियाँ या छोटी धाराय ही हमें मालूम हैं। फिर भी जिस प्रेम का 
हम यहां श्रनुभव करते हैं , वह यहां हमारे सबसे बड़े सुख का स्रोत है। इससे हम 
मोच सकते हैं , कि उन प्राणियों के बीच , जिनका सम्पूर्णो स्वरूप प्रेम है यानी जो प्रेम 
से ग्रोत प्रोत है , प्रेम का बिना किसी बाधा के श्रादान-प्रदान होने से कितना आनन्द 
होगा' । 
सारे चैतन्य देथ में प्रेम की लहरे एक के बाद एक चलती रहती हैं। जैसा कि: 
कहा गया है , वे अनामी पुरुष की दवास-प्रश्वास क्रियायें हैं। सुरत की धार दइवास का 
बाहुर निकलना हैं उसकी प्रतिक्रिया एक ही साथ सब जगह तुरन्त हो जाती है | वहां 
सभी सुरतें एक ही तरह के भाव का श्रभुभव करती हैं। सब में एक ही भाव एक साथ 
उठता है। वहां कोई विरोध , घुणा या छापने की जरूरत नहीं है । न तो वहीं 
प्रतिपोगित। या एक दूसरे से श्रांगे बढ़ने कीं भावना है , क्शोंकि प्रियतम हर एक को 
पूर्ण मन्तुष्ट करता है । 
१ यह इन होता है. कि क्‍या चैतन्य देश के सभी प्राणी एक ही तरह के है या एक 
दूसरे से भिन्न है ? उसका उत्तर यह है कि वहां प्रनन्त रूप हैं । 
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शिक्षा में आदशेवाद का स्थान 


रास नारायरत व्यास 


शि,, के क्षेत्र में पादशंवाद को हम भत्यन्त ही महत्वपूर्ण स्थान देने के लिए 
एक तरह से बाध्य है। यूं तो क्‍प्रादर्शंवाद मानवीय भौवन के सॉस्कृतिक घरातल को उच्च 
बनाने के लिए, शज्ञान-विज्ञान के हर क्षेत्र में प्रगति के लिए, जरूरी है: किन्तु शिक्षा के 
केत्र में उसकी प्रावध्यकता इसलिये है कि हम शिक्षा के माध्यम से व्यक्ति का समाणजी- 
करण ही नहीं करते उसे न॑तिक एवं बौद्धिक गुणों से युक्त करने का प्रयास भी करते हैं। 
यह बात दम प्रंग्रेजी झाब्द “एजुकेशन” की उत्पत्ति के धाधार पर भ्रजछी तरद्द समझ 
सकते है। 'एजुकेशन' शब्द लेटित के मूल दाब्द बजुकेश्नर' से नि:सुत हुप्ता है जिप्तका 
मूल भ्रथं है समुत्पन्न करना । शिक्षा इस तरह का प्रयास है जिसके भाध्यम से हम 
व्यक्ति के मानस में ऐसे वांछनीय मूल्यों को उत्पन्न करते हैं जो मानवीय जीवन की प्रगति 
के लिए प्रत्यन्त प्रावश्यक हैं । 

राघाकृष्णन्‌ ने इसोीलिये शिक्षा को व्यक्ति का द्वितौय जन्म कहा है । प्रथम 
जन्म तो माता पिता देते हैं कितु उसके व्यक्तित्व को उदारता एवं विराटता का स्वरूप 
शिक्षा-शास्त्री (शिक्षक) देता है । यही वात हम मारतीय जीवन के मूल स्नांत उपनिषदों 
में भी पाते हैं , जिनमें यहू स्पष्ट रूप से कहा गया है कि विद्या प्रुक्ति प्रदान करती है । 
(साविद्या चा विमुक्तिये) इसी तरह विद्या व्यक्ति को प्रमुत पान कराती है (विद्व या प्रमुतम्‌ 
भश्मते )। भाव यह है कि विद्या के माध्यम से हम मनुष्य को धज्ञान के बंधन से मुक्त 

करते हैं प्रौर भ्रजर-प्रमर विचारों का भ्रधिपति बनाते हैं। विद्या इससे कम उद्देश्य 
. को स्वीकार नहीं करती । उपनिषद्‌ की भाषा में कहा जाय तो ( भूमैव सुखम्‌ तालो 
सुख मस्ति ) इसलिये उपनिषद्‌ बार-बार यह प्राव्दान करते हैं कि हम भसत्‌ से सत को 
भ्रोर चलें , अंघकार से ज्योति की घोर बढ़, मरण के मार्ग को ध्याय कर प्रमरता की 
धोर पैर बढायें । 
(प्रसतों भा सदगमय 
तमूसी भा ज्योतिर्गमय 
मृत्योमाड्मुत गमय ) 
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इसी तरह की भावना गांधी जी व्यक्त करते है जब वे यह कहते हैं कि शिक्षा 
का उहृ वय हमे व्यक्ति मे निहित पूणता को 3भारना है। सिफ साक्षरता शिक्षा का उद् इय 
नहीं हो सकता । हमारे भारतवर्ष में प्रारम्भ से ही विद्या को इतना महत्व दिया गय। है कि 
मानव जीवन के प्रारम्भिक २५ वर्ष का सर्वश्र प्ठ समय विद्या भर्जन को समपित किया गया । 
प्रथमे ताजिता विद्या द्विनीथे नर्जजत घनम्‌ । तृतीये नाजितो धर्म: चतुर्थे कि करिष्यामि | 
--चाणकक्‍्य केवल हमारे देश मे ही नहीं विदेशों में प्रेतिमाशील बिचारकों ने शिक्षा को 
ध्रत्यन्त महत्वपूर्ण स्थान दिया है। उदाहरण के लिये साक्रेम्ट्रीस ने कहा है कि शिक्षक 
मानस की पुरुष दाई (टीचर इज द मेन मिड-वाईफ श्रॉफ माईनड) है । तात्पय यह 
कि है जिस तरह एऋर दोई गर्भेस्थ शिशु को सुरक्षित रूप से बाहर निकालती है, 
उसी तरद्द जिक्षक शिक्षा के माध्यम से व्यक्ति के मानस में निहित पुणंत। को बाहर 
लाता है | भ्रर्थात्‌ प्रकाश में लाता है । इस तरह शिक्षा का महत्व एक ऐसा सत्य है जिसे 
हम कभी प्रस्वीकार नहीं कर सकते हैं । शिक्षा हमारी सम्पूर्शाता को प्रकांध में लाती 
है, हमारी तुच्छुता को सामाजिकता का विराट रूप देती है, झौर हमारी प्रसुप्त बौद्धिकता 
को जगाती है। इस दृष्टि से देखन॑ पर शिक्षा का प्रादर्शात्मक रूप हमारे सामने स्पष्ट 
रूप से उमर ग्राता है। झ्राजकल की परिस्थिति में जब हम समाज में, मनुष्य में, 
गिरावट की गन्ध पाते हैं, जब हम समाज में मनुष्य के मूल्य को खत्म किया जाता देख 
रहे है, जब हम सामाजिक जीवन के प्रत्येक पक्ष में एक ऐसी भनेतिकता का ऐसा उभार 
देखते है कि दवाई से लेकर सिमेंट तक, घ॒र्मं से लेकर राजनीति तक मिलावट की वृत्ति 
प्रधिकाधिक बढ़ती जाती है, बेईमगानी के स्वर भ्रत्यचिक प्रखर होते जा रहे हैं जिससे 
व्यक्ति का जीवन दूभर हो गया है और समाज की सस्क्ृतिक व्यवस्थ' पतन के धरातल 
पर पहुँच गयी है. हमें शिक्षा के इस झ्रादर्शात्मक स्वरूप को समभतने का प्रयत्न करना ही 
चाहिये। विश्व की भ्राधुनिक स्थिति भी हमें शिक्षा के झ्रादर्शात्मक स्वरूप को स्वीकार 
करने के लिये प्रेरित कर रही है हायड्रोइन बॉँम, रसायतनिक युद्धीय उपादान, तथा 
प्रन्य इसी प्रकार के भयानक भप्रस्त्र-शस्त्रों के निर्माण के कारण ध्ाज विश्व चन्द सिनदों 
में खत्म किया जा सकता है| यह विध्व जिसकी जाज की वंज्ञानिकर भ्रौर बौद्धिक समृद्धि 
को प्राप्त करने में प्ररबों बर्ष लग चुके हैं। यदि इस तरह खत्म हो जाता है तो मनुष्य 
की यह सबसे वड़ी हार होगी और प्रक्ृति जिसने मनुष्य को प्रगति के मार्ग पर नये 
चरणा रखने के लिये बुद्धि का बल और हाथों की शक्ति का जोये दिया है निश्चय हीं 
हताश श्रौर निराश होगी । इस स्थिति से मुक्ति पाने का एक ही रास्ता है, श्ौर वह 
यह है कि हम सही प्रादर्श को शिक्षा के माध्यम से जनमानस में प्रतिष्ठित करें ताकि 
वह नाश के स्थान पर निर्माण के स्वर गाने लगे । ु 
एडम्ज ने सच ही कहा है कि दहांन का पूरा इतिहास इसी बात का जीता जागता 
उदाहरण है कि भ्रादंवाद किसी न किसी रूप मे सम्पूर्ण दर्शन-साहित्य में पाया जाता है (२ 
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के शिक्षा शास्त्री ने प्राददांवाद का जनक समभते हैं ।। किन्तु सूक्ष्म हृष्ठि से देखने पर 
यह बात स्पष्ट हो जाती है कि सांत्रस्ट्रीस को हीं हमे परश्चिवम के श्राददांबाद करा 
संस्थापक मानना होगा । वही श्राद्शवाद को पश्चिमी जगत के विचार जगत में सर्व 
प्रथम लाथा । इस तरह प्रारर्शवाद की परम्परा पश्चिम में भी सदियों पुरानी है । 


साकेस्ट्रीस का एक उ्द शवादी मत था। इसलिये श्रादर्शंवाद में उसकी प्रवृत्ति 
सहज स्वभाविक ही थी। सॉक्रेसट्रीस के पश्चात प्लेटो की रचना-विधि में श्रादर्शंवाद 
के तत्व स्पष्ट रूप से दृष्टिगोचर होते है। प्लेटो जैसा कि स्ं-विदित है, सांकर्द्रीस 
का ही शिष्प था। इधलिये उसमें साक्रस्ट्रीस का प्रभाव यदि हम स्पष्ट रूप से पाये तो 
हमें ग्राइचय नहीं होना चाहिए । किन्तु प्लेटो में आ्रादशवाद की मात्रा संंक्रस्ट्रीस से 
कहीं श्रधिक थीं। उसका स्पष्ट मत था कि 'झायडिया' (प्रतयय ही सही है भौर वे 
ही: ईश्वर हारा निर्मित प्रथम रचताये है ।* जिसे हम विज्ञान कद्दते है, उसमें इन प्रेत्ययों 
का ही अ्रध्ययन हमे करना हीता है | थे प्रत्यय सावंजनिक एवं सार्वलौकिक ही नहीं 
सनातन भी हैं भ्रौर शाइवत भी हैं चिरतन भी है। प्लेटो का यह स्पष्ट मत था कि 
हमें प्रपने सामान्य प्रकार के विचारों को परिवर्तित करना चाहिए। उसने कस्दरा की 
जिस ढग से उपमा दी है * उससे यह स्पष्ट होता है कि पूरी स॒ष्टि को बह प्रत्ययों की 
तुलना में प्रसत्य मानता है। सही शिक्षा का उदृश्य प्लेटो के प्रनुसार सब को सही 
प्रवृति समभना है ।" यदि हम शिक्षा का उदय छिर्फ साक्षरता समझे तो यह एक 
भयंकर त्रुटि होगी । 

किन्तु प्लेटो में एक प्रवृत्ति भौर विद्यमान है वह यह है कि शिक्षा को सिर्फ 
शौसक वर्ग तक ही (गाडियन्स) तक हीं प्तीमित रखता चाहती है। इससे शिक्षा में एफ 
प्रकार को मानवीय सकोच एवं संकीर्णाता परिव्यास होगी । इस काररा उसकी शिक्षा 
दर्शन साहित्य के मन्धन से यही बात सत्य पिद्ध होती है । कोमेनियस को वैसे परिचम 





2 ०,७०४, ॥छ छां॥09 ० १/९शछाा 54002८80॥, 7 262-3 


3१7७ 70 ३ ए९ व6ए 0970 007ए8/ छणा९३8 ॥0 2000, 4॥6 ।009९02८ ५०प४ 
96 60 फर्बोपह [0 घ8. प्राव/058 ए९ द्रा!2/ए ॥00 [0 छ६8 ॥8 ९0]0.7! 
“>> 70007 एत4708 
& “[(228 86 (॥6 0॥7॥068 02॥१878-२६४०७०।०, 500 


5 +छलाणात पर्यावा शाह शाह पक्का प्रात शाण्रात तथा एा०00 788 8 
77003 0एश0॥ [0एब्ा05 (6 शा क्षाव 78920778 को] 80/00728 ६6९ त0॥: ॥06 
(769 896 0९९९४ 7 08 एगरीता000 बात ॥३५6 ला ॥९88 2॥0 76075 
ढाभा60 ४0 60 069 ठ्ा0 706 ब्वाते॑ 00॥ ०079 8९४ 9४07४ (670, 7था।ह, 
9०ए2॥60 09५ 6 जाबा8 बिएा। प्रापातड 70प70 00 6808,7" 

“>गरिश)70॥0 5]4 


6 ५०७ 807रशएतइ शमंद्र थी ब्रा द्रात इटांगाट७ क्षा्त 8006 प्र -ी। 
०0007, था शा हफ्दाए 078 ग्रिड 88 |0 हाय 87072 006 टॉशा।श॥(8 
० ९त0ए04007,* 
“>> 49060, 522 


इक 


भादर्श भ्रधुनिक काल में जब प्रजातन्त्र की प्रवृत्ति पूरी तरह जागृत है, 
हमारे लिय मार्ग निर्देशक नहीं हो सकती । हमारा उद्देश्य प्रत्येक व्यक्ति को सुशिक्षित 
करना हैं।. इस चुटि के बावजूद प्लेटो में प्रादर्शव।द क तत्व॑ उपस्थित जरूर है । 


प्लेटो के बाद जब हम एर्स्टॉटल की चर्चा करते है तो फिर प्रादर्शवाद के दर्दांन 
होने लगते हैं। एरिस्टॉटल कुछ श्रर्थों में प्लेटो से श्रधिक व्यवहारिक दाशंतिक था | 
उसके राजनीति सम्बन्धी सिद्धांत से यही बात हमारे सामने स्पष्ट होती हैं। किन्तु 
धंपनी व्यावहारिकता के बावजूद एरिस्टॉटल प्रपने शिक्षा सम्बन्धी सिद्धान्तों में 
ध्रादर्शवांदी विचारधारा को परिपोषक था। इसलिये वह स्पष्ट रूप से सुभाता है 
कि शिक्षा का मूल उद्दइ्य व्यक्ति की नेतिक एवं बोद्धिक सदगुणों का आगार बनाना है, 
व्यक्ति को ऐसे श्रेष्ठतम मूल्यों से भ्रलंकृत करना है जो मानवीयता के लिए जरूरी है; 

एरिस्टॉटल' की यह धारणा ही उसे शिक्षा के क्षेत्र में श्रादर्शवादी बना डालती है । 


एरिस्टॉटल के पश्चात यूरोप में हम स्टाईंक मत का प्रादुर्भाव पाते है। यह मत 
भी एक तरह से प्रादर्शवादी मत कहा जा सकता है, क्योकि इस मत में हम एपिकंयू- 
रियन मंतावलम्बियों के सुघवाद का विरोध पाते है। इस मत के ग्रनुसार मानवीय 
जीवन का लक्ष्य भौतिक सुख की उपलब्धि नहीं हैं। इसका मूल उद्ं इय सद्वृत्ति का 
मानवीय जीवन मे उद्बेक करना है, भ्रच्छाई की पूजा करना है । इसका तात्पयं यह है कि 
देमे ईमानदारी के साथ अपने कार्य सम्पादित करते जाना चाहिये। इसी बात को वह 
प्रन्य शब्दों में जीवन को प्रकृति के भ्रनुकूल बेनाना कहते थे ।* प्रकृति से उनका तालपर्य 
इस मूल भावना से ही था कि व्यक्ति को वेयक्तिक सुख की तलाश छोड़ देनी चाहिए भ्रौर 
एक ऐसी मूलवृत्ति श्रपने ग्राप में उत्पन्न करती चाहिए जिसमे सम्पूर्ण विदंव के कह्याणा 
एवं विकास की लाला उललामित द्वोती हो। इस तरह स्टोइंक मत व्यक्ति कीं 
विकास-भूमि पर सम्पुर्णा विदव के कल्याण का प्रतिपादन करता हैं। शिक्षा का मूल 
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उद्दे इय विश्व कल्याण की भावना को व्यक्ति के मानस में प्रत्नाप्ठत करता ही समझा 
जाता था। 


सस्‍्टाइंक मत के वाद हम पर्चिम में इसा: घमे का प्रभ्युदय पाते है । ईसाई धर्म 
में मी भराद्श की भावना पूरी तरह परिव्याप्त है। बह वेयक्तिक सुख-दुःख को महत्व 
नही देता, भ्रौर अपने जावत को इंइबरीय प्रेश्णा से पा प्ल।वित करने की प्रेशणा ब्यक्ति 
को देता है। ईश्वरीय प्रेम में ईर्ष्षा, दूवंघष, कलह, छल, कपट ब्ादि का कोई स्थान 
नहीं। वहाँ जा सम्पूर्ण विश्व की भलाई की कामना मौजूद रहती है । सच्चे ईसाई 
मूल उहूं इय अपने जीवन को ईसा मसीह के जीवन के भादर्श में ढालना भर है, जिसमें 
प्पने तथा-कथित दुब्मनों के लिए भी तिर्फ एक सहुृदय सहानुभूति, स्नेहभरी मर ल- 
कामना थी। स्‍्नह का प्याला ही ईसा ने श्रपने दिल के भ्रन्दर सक्ष/ये रख! था। 
ईसा मसीह इंश्वर का पुत्र था इसलिये सभी ईस्लाईयों को वह ईश्वर की भाँति श्रपने 


श्रापको सुयोग्य ईइवर-पुत्र बन जाने की सीख देता *४। निश्चय ही यह एक चेतन 
एवं स्फूर्ति श्राद्शवाद है । इसी झ्रादशवाद को हम ईसाई शिक्षा के भाष्यम से व्यक्ति 


में प्रतिफलित करने का प्रयास ईसाई घमं क प्रारम्भिक काल में पाते है । यह दुःख की 
बांत है कि कालाँतर में यह इसाई शिक्षा साम्प्रदायिक ध्न्ध भावनों के रूप में परिवर्तित 


होगई भ्रौर उसका मूल उद्देश्य अ्रशिक्षित एवं अनजान जनता को ईसाई सम्प्रदाय मे 
शिक्षित करना मात्र रह गया । 


भ्रादशवाद के सही ग्रादर्श का प्रभाव जम॑ती के दाशंनिकों में भी कुछ न कुछ 

मात्रा में प्रकट हुमा । उदाहररःर्थ हम कांट को लें। कांट ने प्रपने नीति शस्त्र में 

जिपम्त कटेगोन्किल इम्परेटिव (निःपेक्ष ग्राइहं) की स्थापना की है उसमे ईसाई धम की 
मूल वावता विद्यमान है । काँट कहता है कि सनुष्य को बिना किसी फ़ल सम्बन्धी इच्छा 

के अच्छ'ई की और प्रवृत्त होते जाना चाहिए। यही +%द का निरपेक्ष प्रादेश ६तलाता 
है। किन्तु ऋॉँट कुछ भ्रन्शों मे फ्रांस के प्रसिद्ध विचारक रूधो से भी प्रभावित हुआरा 
था। रूसो का मत सव॑ विदित है। वह स्पष्ट रूप से यहु कहता था कि मातवीय 
सस्क्ृति ने व्यक्ति की श्रच्छाई को खत्म कर दिया है ९ उसका यह कथन सर्वंविदित 
है कि मनुष्य स्वतन्त्र उत्पन्न होता है किन्तु सवंत्र भ्रपने को बन्धनों से जकड़ा पाता है । 
सानव समाज ने व्यक्ति की इस तरह दुर्गति कर रखी है। इस रुथिति से मुक्ति व्यक्ति 
को उसी द्वालत में मिल सकती है जब बह समाज की भूठी एवं अ्रसत्य परम्पराश्रो से 
छुटकारा प्राप्त कर ले, प्रकृति के अनुकूल धपने श्रापको ढाले । प्रकृति से रूसो का 
तात्पर्य किसी प्रकार के स्वच्छुन्दतावाद की गिरफ्त में व्यक्ति को गिरफ्तार करना नहीं 
है। प्रकृति से उसका भाव एक ऐसी विराट प्तरलता से हैं जिसमें हम उच्छ खलता से 
दूर चले जाते है श्रौर एक नैंभगिक सरलता के प्राभूषण से ध्रपने विचार एवं व्यवद्दार 
की भूषिन कर डालते हैं जिममें किसी प्रकार की ईर्ष्या श्लौर दूसरों को रदिकर धागे 
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'बढ़ने की अभिलापा! वहीं होती है. यहीं नहीं पारस्तरिक. सहानुभूति शोर स्नेह व्यक्ति 
के लिये एक महज बूत्ती बन जाते है ” इस तरह यह स्पष्ट है कि झसो श्रादशेवादी 
ही था उसे प्रन्तर में समाज के प्रति , सामाजिक ठयवसस्‍्था के प्रति , एक चि6द्रोह की 
श्राग थी समाज को बढ़ गहित समझता था , सामाजिक व्यवस्था के प्रति उसके हृदय 
में णाझ्रोश था क्‍्योक्रि सामाशिक व्यवस्था का कतंमान रूप एक प्रकार के वेशम्य का 
ही मृर्त रूप है. गरीब और ब्रमीर , ऊंचा श्ौर मीच) , संभ्राँत एवं साधारण तथा 
इसी प्रकार की अ्रभेक विपतायें सामाजिक व्यवस्था के अंग है यह सब रूसो को 
स्वीकार नहीं था वह चाहता था कि मलुष्य श्रपने धक्ृ+-सु नभ सारहय को प्राप्त करे 
विद्व ष तथा स्वार्थ की परिघियों को चीरकर वह अपने उस विश्ुद्ध लिरीहु रूप को 
पाए जी उसका पग्रपनता ग्रसली रूप है प्रत्येक व्यक्ति स्वतन्त्र उत्पस्न होता हैं , किन्तु 
हर जगद्ठ वह जकडा नजर श्राता है. रूमी ने दर्द भरे स्वर में मानब-समाज के सामने 
शिकायत की थी । बेकसी , ग्राचारी, श्रन्याय, अत्याच।र की चककियों में पिसती 
मानवता रूसों के सामने स्तलाकार खड़ी थी । एक जागरुक तथा विचारशील तत्वज्ञ की 
भांति उसने इम परिष्थिति से मनुष्य को मुक्त करने का राज बताया और वह राज था 
प्रकृति के नजदीक जाना। *** बेक ट्रु दि नेचर *** प्रकृति की श्रोर वापस चलो *** 
थह नारा छसो ने मानव जांती को दिया किन्तु यह समझ लेना आ्रावश्यक है कि प्रकृति 
से रूमो का तात्पर्य किसी प्रकार की नेसगिक स्वच्छदन्ता से नहीं है। रूपो के लिए 
प्रकृति एक निरछल मानसिक स्थिति है। जिसमें स्वार्थ की गंध न हो। इस तरह 
रूसो का प्रकृतिवाद एक प्रकार का प्रादर्शवाद ही है। प्रादर्शंवाद की भांती ही वह 
वह बतंमान स्थिति से भ्रसन्तुष्ट है। ब्रादशंवाद की तरह ही वह एक ऐसी स्थिति की 
कल्पना करता है. जो मानव-समाज को ब्राधुनतिक श्रखलाप्ोों से निमुक्त कर दे 
हूसो का शिक्षा-दर्शंन इमी प्रकार के प्रांदर्शात्सक विचार धारा का उत्कृष्ठ प्रवाह है| 
एमिली में उप्ने ग्रपने इस शिक्षा-दर्शन का उचित ढग से प्रकटोकरण किया है। श्रपने 
छात्र को शिक्षक भ्ररुछाई की शिक्षा उसके मानस में श्रच्छाई के प्रति श्रद्धा जगाकर हो 
देना चाहता है। यदि किसी ब्रच्छी बात को हम क्षात्र के मन में भय , दण्ड , या 
समाज के भग से प्रतिष्ठित करता चाहते हैं। तो यह एक गलत , एक श्राँत वस्तु होगी 
क्योंकि छात्र उस वस्तु को किसी. ऐसे तरीके से करने के हिए उदयत हो सकता है, 
तत्पर हो सकता है , जो उस दण्ड की कपट या छल के माध्यम से नजर बचा देत। 

सही तरीका या प्रणाली इसलिए दण्ड का बिना ग्राधार लिए अचू्छाई के प्रति विद्यार्थी 


पाउट फाध्मा एडत।. 33: 
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की निशठा तथा याबवा को जमाना हे , उसे जागरूक वरना है। भग्य था शभातंक के 
साये में ४च्छाई कभी पतप नहीं सकती । रूसी का यहेँ हंढ़ विश्वास धा। इसलिए 
रूसो को हमे प्रक्नॉतबादी के बजाय आ्रादशशवादी हा कहता चाहिए एक आादर्ग से रजित 
विचारक हम मान सकते हैं । क्योंकि सबसे पहली बात हम यद्व पाते है कि वह प्रक्रात 
के प्रति लोगों को न्‍्यायप्रिय बनाजा चाहता है , उसके अनुठल ढानता चाहु।। हैं | जैसा 
कि हम जानते है प्रकृति का धर्थ रूसो की भाषा में उस उच्च-विचार शीोषा। से हैं 
जिसमें मानवीय जड़ता एवं पाशविकता खत्म हो जाती है तथा एक प्रकार की उद्यरता 
जीवन में समाविण्ट होने लगती है ।/ दुयरी बात हम रूसों में पाते हैं , तब यह 
है कि अन्य अभ्रादर्शवादियों की भांति , वह एक नेतिक व्यवस्था मे विश्वास करता है , 
एक ऐसी नंतिक व्यवस्था जिसमें विचार-शीलता प्रत्रुद्ध रहती जयमें -त्य न्याय , 
ईमानदारी भ्राःद नैतिक तत्व शक्तिशाली बन जाते हैँ , एक तीसरी चीज जो 2म रूपों 
में पाते हैं , वह बह है कि वह नतो प्रकृति से , और ने श्रपती रचवाप्रो के ब्ाधार 
पर ही सुखवादी कहा जा सकता हैं, वस्वुत्त: पूछा जाये तो उसन पु ौर प्रसन्नता 
या भ्रानन्‍्द में एक बड़ा श्रन्तर किया है। यह तत्व भी रूसी के प्रादर्शवा३ की श्रोर 
इंगित करता है। यही नद्मीं, अपने व्यक्तित्व के कारण रूमो सिर्फ प्रादर्श दी ही बन 
सकता था। जिस प्रकार की प्रतिक्रिया उसने भ्रपने समय के वाताब रस के लिशद्ध व्यक्त 
की है , जिस प्रकार के विद्रोह का स्वर उसने अ्रपने समय की गलन परम्पराप्रों $ विरुद्ध 
उठाया था , उप्तत्ते यही जादिर होता है कि वह एक झादशंबादी व्यक्ति या, उसनजिए 
रूसो को एक प्रकार से हमें आझाद्शबादी मानना होगा। रूसों इसलिए शिक्षा के 
क्षेत्र मे श्रादर्दवादिता को प्रपनाने के लिए बाध्य था। रूसों का मत था +# भनुष्य 
प्रकृति के ही सरल सोस्य एवं सदृव॒ति प्रिय व्यक्ति है। जो कुछ परिवर्तत ; ऐवा 
परिवर्तन जो उसमें एक प्रकार की विक्वृति ला देता है , उसे स्वार्थ का पुतला बना देता 
हैं । उसमें धाता है वह परिवर्तन व्यक्ति मे बिकृत समाज के कार ण द्वी प्रांता है। इस 
तरह व्यक्ति की गिरावद के लिये व्यक्ति नहीं समाज जिम्मेदार है 
हमो की हीं भांती , फिक्‍टे फ्रोइवाल तथा पुराने जमाने के स्टोइक भी यह 
मानकर चलते हैं “ कि व्यक्ति स्वभाव से अच्छा ही होता है। इसके विपरीत एक प्रन्य 
विचार धारा भो हम शिक्षा के क्षेत्र में पाते हैं । इस विचार धार। के परिपोपक के रूप में 
ट झौर द्ीगल को लिपा जा सकता हैं। इन विचारकों का सत था कि मनुष्य स्वभाव 
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सेनती अच्छा होता है त बुर । हीगल से स्पष्ट लिखा है कि भिज्लु-प्रकृति गे न तो 
श्रच्छा होता है न बुरा क्योंकि जन्म से वह श्रच्छे या बुरे के ज्ञान से पूर्णां नहीं होता 
वह प्ररुछाड या बुराई में भेद करने की क्षमता नहीं रखता ग्रह क्षमता तो उम्तमें बाद में 
पंदा होती है इस मत भिन्नता के बावजूद कांट श्रौर हीगल की हम प्रादर्शंबादियों की 
श्र टी में रख सकते हैं। कांट ने हालाकि विज्ञानों की उन्‍तति के लिये क्रिटिक श्रॉफ फुप्रर 
रिजन के माध्यम से प्रयत्त किया था किन्तु इस विज्ञान प्रेम के वाबजूद भी उसमें 
प्रादशंवादिता के तत्व मौजूद थे | यह बात इस वक्त स्पष्ट हो जाती है। जब हम उसकी 
पुस्तन ( क्रिटिक श्रॉफ प्रेक्टिकल रिजन ) पढ़ते हैं । काँट ने उससे ईश्वर श्रौर भ्रमरता 
के सिद्धांत (नतिक्ता। के झ्ादर्श को किसी बंचारिक तक के माध्यम से नहीं स्वीकार 
किया है। बलिक उन्हें ग्रास्था का विषय माना है; किन्तु इस बात से उसकी झ्ादर्श- 
जियता ही प्रकट होती है । वेसे प्रपनी रचना के क्रिटिक श्रॉफ रोजन फुप्रर में भी 
परमतत्व को मानकर उसने अपनी ब्रादर्शवादिता प्रकट कर दी थी। किन्तु क्रिटिक 
श्रॉफ प्रेक्टिकल रीजन? में उसकी प्रादर्शबादिता का रूप इतना स्पष्ट हैं कि उससे इन्कार 
करना किसी के लिये सम्भव नहीं है। 


शिक्षा के क्षेत्र में इसलिए हम कांट को श्रादशवादिता का हिमायती पाते हैं । 
उसके मतानुसार शिक्षा के माध्यम से हमें व्यक्ति के मानस में नेतिक व्यवहार की श्राधार 
शिला डालना चाहिये, डसे कर्तव्य शीलता का पाठ पढ़ाना चाहिये । इम मत को इस 
उदाहरण से हम समझ मकते हैं ।।? कि वह सही प्रकार की स्वतन्त्रता की भावना 
व्यक्ति में शिक्षा के माध्यम से जगाना चाहता है । 


काँट के मतानुसार शिक्षा का मूल उदय व्यक्ति को श्रांत्म नियंत्रण एवं स्वतंत्रता में 
सांमजस्य स्थापित करना शिखलाना है। कब व्यक्ति को दूत्तरों की बात मानना जरूरी है 
धौर उसे झपने स्वतंत्र विचारों को स्पष्ट रूप से प्रस्तुत करना भ्राववयक है, यह बात शिक्षा 
के माध्यम से व्यक्ति में प्रतिष्ठत की जानी चाहिये। यदि शिक्षा यह सब नही करती 
तो वह एक याँत्रिक वस्तु बन जायगी। कॉट की ही भांती , हीगल भी प्रक्ृति से 
प्रादशंवादी है और शिक्षा के क्षेत्र में भी एक प्रकार के आदशं वाद की श्रोर उसका क्रुकाव 
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स्पष्ट है। उसके अनुमार शिक्षा का उद्देश्य व्यक्त को एक स्वतथ इकाई बरसान; 
श्र्थात उसे एक ऐसा प्राणी बचाना है , जिसमें सकलप को बरख करन की, निश्चय 
करने की वृत्ति स्वतन्त्र हो ” इस इृष्टि से वह शिशुप्रीं को श्रपता इच्छाग्रो पर अ्कु 
रखना मिस्ललाना जरूरी समभता है । उन्हें बह भाज्कारिता का पाठ पढ़ाना चाहता 
है ताकि एक सहो भ्रथं में वे स्वतन्ध हो सके । हं|गल के बाद फिक्टे मे भी आदशवाद 
की प्रवृत्ति स्पष्ट है। वह स्पष्ट रूप से इस प्रकार का मत व्यक्त करता ३ कि राष्ट्र 
को शक्तिशाली तथा प्रगतिशील बनाने के लिए शिक्षा में आमुल परिवतन करना जरूरी 
हैं। उसके श्रनुसार हमे मनुष्यता के लिये शिक्षा देता चाहिये | शिक्ष के साध्यम 
से व्यक्तियों के मानस में एक ऐसी सद इच्छा को, जा कभी गलती नदी करती 
प्रतिष्ठित करना चाहिए । वह यह बात ममभझता था कि टमें शिक्षा के द्षेः मे स्वतन्त्रता 
का महत्व समझना चाहिये, किन्तु यहु सभी जानते है कि बॉल्यक्राल से बालक स्वतन्त्र 
पैदा नही होता बह बचपन में तो इच्छाप्रों एवं वासनाश्ों का दास होता है। 
उसमें शुभ सकल्प करने की क्षमता नहीं हो।ी, वरन्‌ एक सकोच, द्िचकिचाहट होती हैं। 
इसलिये प्रादर्शवाद यज्ष मानता है कि हमे व्यक्ति की स्वतन्त्रता को घीरे धीरे विकप्तित 
करना चाहिय तादि वह क्रप्नी वासनात्रो, जन्मजात बृलियों के बन्चन से अपने ग्राप 
को मुक्त कर सके । प्लेटो की भाषा में वह सम्पुरधकाल ओर सम्पूर्ण सृष्टि का हष्ठा 
बन सके / प्लेटों भी इम बात से परिचित थ। कि मनुष्य स्थ्माव से अ्रपनों तुच्छ 
प्रवत्तियों से बधा हुआ है। इसलिय जरूरी हे कि हम उसके हृदय में ।शक्षा के माध्यम 
से एक एक ऐसा संरक्षक प्रतिष्ठित करे जो उसे उसको दुर्घनताश्रो में राह दिखा सक्रे 
शरीर सच्छु ई की आर बढ़ने के लिये प्रवस॒ कर सके । लॉक ने भी छूछ इसी प्रकार 
का मत व्यक्त किया हैं। बह भी मानता है के मनुष्प को स्वाधीनता शौर विचार- 
शीलता का डद्मव क्रमशः ही किया जा सकता है। जन्‍म से उस प्रकार की स्वाधीवता 
तथा विचारशीलता व्यक्ति को प्राप्त नहीं होती । 


फ्रोएबेल ने मी यह बात स्पष्ट रूप से व्यक्त की है कि व्यक्ति प्रपने स्वयं के प्रयत्न 
के द्वारा हों तेतिक एवं बौद्धिक प्रकार से विमतक्त हो सकता है।? यह बान हमें इस 
व की ओर उन्मंख ऋरती है कि सह्दी प्रकार की स्वाधीनता के लिए उ्नित वातावरण 
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. का रहना आवश्यक है। इपलिये मोन्ठेप्तरी शिक्षा-व्यवस्था में इस बात को प्रावधान 
रखा गया है कि शिशु अपने उपयुक्त वातावरण से प्रेरणा ग्रहरा कर सके तथा उन 
प्रच्छाईयों के प्नुकून श्रपने व्यक्तित्व कौ प्रस्फुटित कर सके जो किसी भ्रन्य प्रकार से 
सम्भव नही । फिक्टे ने तो यहाँ तक कहा है कि शिक्षा के माध्यम से हमें वर्याक्ति को 
यह समभाना है, यह बात उसे अच्छी तरह स्पष्ठ करना है कि उसे प्राध्यात्मिम जीवन 
एवं उच्चतर सामाजिक ध्यवस्था की एक कड़ी बनना है। इसलिये फिक्टे सिर्फ नैतिक 
व बोद्धिक मूल्यों को ही महत्व नहीं देता वह व्यक्ति को धर्म के माध्यम से ही अपने 
उचित व्यक्तित्व को पुश्नरित व सुरभित करने के लिये प्रेरित करता है ।2० 


पेस्टालॉजी, जो फिक्टे का ही समकालीन था, शिक्षा को जन-साधारणा के लिये 
उपयुक्त बनाने का हामी था , किन्तु वह भी आादर्शवाद की भावना से परिपूर्ण था । 
बह शिक्षा को मनुष्यता के सम्पुर्णा रूप को अभिव्यक्त करने की प्रक्रिया मानता था 
इसलिये वह शिशु के बौद्धिक तथा नेतिक विकास से संतुष्ट नहीं होता था। शिक्षा के 
बोध सम्बन्धी तथ्य माध्यम से व्याप्ति के बोद्धिक, शारोरिक व्यवहारिक सौंम्दयं धामिक 
उन्नति के लिये प्रदशित करता द्वी उप्तके मतानुप्तार शिक्षा का ध्येय है। व्यक्ति को 
उसके तुच्छ स्वार्थ की परिधि से ऊंचा उठाना श्रावश्यक है ताकि उसके व्यक्तित्व का 
उचित एवं परिपूर्ण विकास सम्पन्न किया जा सके । यही शिक्षा का ध्येय है 2! 


पेस्टालॉजी की भाँति फ्रोइबेल भी, जिसका शिक्षा के क्षेत्र में भहृत्वपूर्णा योगदान 
है, श्रादशंवादी हैं। वह भी शिक्षा के माध्यम से व्यक्ति के मानस में .भ्राध्यात्मिक मूल्यों 
को प्रतिष्ठित करना चाहता है। शिक्षा का अन्तिम ध्येय, उसके श्रनुसार, इस तरह 
प्रादर्श व्यक्ति का निर्माण करना है। हम हीगल के बारे में लिख चुके है। वह श्रपने 
दर्शन मे एक अत्यन्त ही सुक्ष्म ब्रह्मगाद का समर्थंक है, और सम्पूर्णा विश्व को वह उसी 
ब्रह्म का प्रभिव्यन्जन मानता है। उसकी यह विचारधारा निश्चय ही व्यक्ति को महत्व- 
हीन बनाती है। इसलिये कुछ विचारको ने उसके इस मत का विरोध किया है। 
सेठ प्रिगंल पेटीसन इस प्रकार के विचार के प्रतिनिधि माने जा सकते हैं । 

द्वीगल के ब्रह्मवाद के विरोब में एक नये प्रकार के प्रादर्शवाद का जन्म हुप्रा जिसे 
हम व्यक्तिगत झ्ादर्शवाद(परसनल ग्रायडिलिज्म) कह सकते है | यह आदर्शंवाद व्यक्ति को 
महत्व देता है । उसकी मान्यता है कि हम मनुष्योत्तार प्रकृति तथा ग्रात्मा में एक प्रकार का 
समन्वय स्थ्वपित कर सकते हैं क्योकि वास्तव मे हमारी सत्य, सौंच्द ये एवं शील की पनुभूति- 
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यां व्यक्तिगत होती है। फिर हम क्यों न सत्य को व्यक्तिश्त ही मानें । श्रीन का मत है | 
कि (इवर मनुष्य के मे ध्यम से ही ग्रने ग्रापको अभिव्पक्त करता है। श्रमेरिक्रा में कुछ 
विचारकों ने यहा तक कह्ट डाला है कि सत्य सिर्फ वेयक्तिक ही हो सकता है । इसलिये हमारी 
शिक्षा का उद्ृश्य व्यक्ति के व्यक्तित्व को समर्थ करना है उसे उन सा्वभौम सत्यो को 
सुशोभित करना है, जो व्यक्ति को देविक गुणो से सम्पन्न कर देते है । 

हम जब व्यक्ति के व्यक्तित्व के समृद्ध करने की बात उठाते हैं तो दो तत्वों की ओर 
हमारा ध्यान श्रावर्षित हो जाता है । ये तत्व है प्रकृति तथा लालन-पालत चु'कि यह 
मान लिया गया है कि मनुष्य की प्रकृति में हम मूलतः: शभ्रच्छाई पाते है, इस लिये 
प्रत्यधिक महत्व ल/लन पालन का ही हो जाता है। लालन पालन मुख्यतया एक उचित 
प्रकार के बातावरण का ही दूसरा नाम है इस वातावरण के भी हम दो भेद कर सकते 
है, (१) भौतिक एवं (२) मानसिक । जहां तक मनुष्य का सबाल है वह भौतिक 
वातावरण पर पशु की तरह प्रवलम्वित नहीं है। उसकी, बुद्धि ने प्रतेक चिन्नानों का 
झ्रविष्कार करने में उत्तकी मदद की है घौर उन विज्ञानों की सहायता से वह भौतिक 
वातावरण को श्रपने ग्रावध्यकतानुसार बदल सकता है बना सकता है | वह वातारणा में 
परिवतेन कर सकता है । भूमि की खाद झ्रादि साधनों के द्वारा श्रविकाधिक उर्वर बना 
सकता है। विभिन्न प्रकार के ऐसे कपड़ों का निर्माण कर सकता है जिससे भ्राधोह॒वा 
का प्रतिकूल धसर उसके शरीर पर न पड यातायात के साधन ग्रादि के माध्यम से वह 
स्थान की दूरी को ग्रत्यधिक कम कर सकता है | इसलिये भीतिक वातावररा मनुष्य के 
लिये कोई समस्या नें रह गई है। मनुष्य के लिये सिर्फ मानसिक वातावरण ही 
महत्वप्‌गां है। इसके गश्रन्तगंत हम व्यक्ति के लिये उपयुक्त शिक्षा का प्रावधान, परिवार 
का समुचित वातावरण समाज, का सन्तुलित व्यवहार, और साहित्य का जीवनदायी 
विचार मान सकते हैं। इनके माध्यम से हम व्यक्ति के मानस में इन मूल्यों की स्थापना 
कर सकते हैं। जो उसके जीवन को समुचित दिशा एवं गति प्रदान कर सकते है | भ्रादमी 
के जैसे विचार होते हैं, वसा ही उसका व्यवहार होता है । इसलिये शिक्षा के माध्यम 
से भ्रादर्शवाद व्यक्ति को प्राणशवान वियार देने का प्रथत्त करता हैं। क्‍्यौकि प्रन्त में ये 
विचार ही उसके काय में जीवनदायी श्रभत्कार पैदा कर सकते हैं। यह हमें मात 
लेता चाहिए की मानसिक वातावररा को मनुष्य जितता चाहे 3दात्त बना प्कता है। 
साथ ही इसी बात से हमें प्रवगत हो जाना चाहिए कि मनुष्य की सूल्यवान सांस्कृतिक 
एवं वैचारिक घरोहर मानसिक वातावरणा के माध्यम से ही जिसका शिक्षा के क्षेत्र में 
प्रत्यधिक महत्व है भ्राने वाली पीढ़ें। को संक्रामित की जा सकती हैं | 

कभी कभी यह कहा जाता है कि मानसिक वातावरण के तीन तत्व हैं, शानात्मक, 
भावनात्मक तथा संकल्पोत्मक , वालावरण संत्रसे पहले हमें सत्य के बारे में ज्ञान देता 
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है। 'दूसरे वह सौंन्दर्य एवं इसी प्रकार की प्रन्य अनुभूति शो का भावना के माध्यम से 
ग्राकलन करना सिखाता है। तोसरे हमे कल्याणकारी काम करने के लिये प्रवत्त करता 
है। ये तीन तत्व वास्तव में हमारे मानसिक तथा प्राध्यात्मिक वातावरण के लिये 
महत्वपूर्ण हैं। इनके शभ्रभाव में हम व्यक्ति को उन सब प्रभावों से विभूषित नहीं कर 
सकते जो उसके जीवब के उत्कर्ष के लिये, तथा सामाजिक जीवन कीं समृद्धि के लिये 
महत्वपूर्ण है। किन्तु इन तत्वों के मद्ृत्व को समझ जाना जरूरी द्वोता है । पभ्रन्यथा 
बातावरशा का श्रपेक्षित प्रभाव व्यक्ति के जीवन में प्रकट नहीं हो सकेगा। हमें यह 
ग्रच्छी तरह समभ लेना चाहिए कि मानसिक वातावरणां के लिए श्रावश्यक है कि वह 
तीनों पक्षों भ्र्थात्‌ वेचारिक, भावनात्मक तथा व्यवह्ारात्मक पक्षों को उचित खाद्य 
प्रदान करे । इसी तरह सामाजिक ज्ञीवन को विकास की श्रोर बढ़ाना जरूरी है। 
हमें यह नहीं भूलना चाहिये कि शिक्षा का भ्रन्तिम उद्दृद्य व्यक्ति का सम्यक्‌ रूप से 
सामाजी करण करता है यह बात जरूर है कि सामाजीकरख में व्यक्ति के व्यक्तित्व को भुलाया 
नही जाना-चाहिए क्‍योंकि समाज का घटक व्यक्ति ही तो हैं। इस विकास में धर्म का भी 
उपयोग किया जा सकता है। धर्म, वास्तव में पुछा जाए, तो एक उज्जवल ग्रादर्श है जिनके 
प्रकाश में व्यक्ति के व्यक्तित्व का उदात्तीकरण सम्भव होता हैं ।यह परिवर्तंत श्रास्था के बल 
१२ किया जाता है, विश्वास के घरातल पर सम्पन्त होता है ।इसलिए धमं को उसके सम्प्रदा- 
थिक एवं परम्परांग्रत रूप में नही देखा जाना चाहिए । इसके विपरीत उसे एक वैज्ञातिक 
स्वरूप दिया जाना चाहिए” इसे वैज्ञानिक स्वरूप देने का मतलब यद्द है कि सम्पूर्ण 
धर्मों में जो सामान्य सत्य पाये जाते हैं, ज॑से “बसुधेव कुठुम्बम! की भावना, मानवीय 
सहानुभूति भ्रादि प्रवत्तियों का उद्घाटन किया जाए। हम जानते हैं कि प्राचौन काल 
में बहुत से धर्म इस वेज्ञानिक-प्रश्नुत्व से प्रछूते रहने के कारण विनाशकारी प्रन॑त्तिक 
एवं विश्व के लिये पतन के प्रतीक सिद्ध हुए थे। इस,हृष्टि से धर्म का वेज्ञानीकररा। 
जरूरी एवं भ्रावश्यक वस्तु बन जाता है। इसी बात को हम यह कह कर भी व्यक्त 
कर सकते हैं कि धर्म को नेतिकता के प्रभाव से निमु क्त नहीं रखा जाए । 

इस मन्दर्भ में हमें इस बात को नहीं भूलना चाहिए कि श्नेक विचारकों ने घमे, 
नेतिकता, कला एव ज्ञान के बारे में विभिन्न प्रकार के मत व्यक्त किये हैं। उदाहरण के 
लिए सॉक्रेस्ट्रीस की यह मान्यता थी कि न तिकता का मूल भ्राघार ज्ञान है । फिकटे कौ 
मान्यता है कि धर्म को नेतिकता के सामने नतमस्तक होना चाहिए । शीलर प्रौर हरबर्ट 
क्ला को ही सबसे ग्रधिक महत्व देते हैं। प्लेटो श्रौर फिक्टे कला को नैतिकता के 
भ्रन्धकार में दी भ्रागे बढ़ने की सलाह देते है । नेतिकता केवल एक सावभौम सावंकालिक 
मानवीय चरित्र का भ्रादर्श है । 

इस लिए विभिन्न मत मतान्तरों से यह सिद्ध होता है कि शिक्षा के क्षेत्र में हमें 
घामिक्ता, नैतिकता कलात्मकता तथा ज्ञानक्षौलता के सुन्दर तत्वों की सामन्जस्यपूर्ण 
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पद्धति जुदाना चाहिए, ताकि एक कल्याणकारी प्रभाव व्यक्ति के व्यक्तित्व को पर्णो 
सोष्ठव के साथ तराश सके । 


हमें इस बात में सन्देह नहीं डोना चाहिये कि मानव प्रकृति अपने मुल रूप में 
कुछ इस ढंग की है कि इसमें परिवर्तत किया जा सकता है । हमारी मूलवृतियाँ , हमारो 
सहृजवृत्तियां ; हमारा स्वभाव सभी कृछ बदले जा सकते हैं। उनमे मनचाहा परिवर्तन 
लाया जा सकता है। मगर इस परिवर्तन के लिये उचित शिक्षा व बातावरणा का 
द्वोता जरूरी है। आॉलपोर्ट नामक मनोविज्ञान शास्त्री ने बताया है कि व्यक्ति पैतक 
स॒स्कार एवं पयविरण का एक ग्रश्यात्मक प्रभाव है , योगत्मक नहीं * इसलिये हमें 
मनुष्य की प्रवृत्ति को एक सीमातक परिवर्तित कर सकने की शिक्षा की क्षमता में पुरी 
तरह विश्वास रख श्रागे बढ़ना चाहिये ! 


कभी कभी यह होता है कि शिक्षा को विकास की प्ही दिला में बढ़ने के लिये 
प्रचतिल सामाजिक विश्यासों एवं परम्पराश्रों का विरोध करता होता हैं। इसलिये 
एक तरह का सधर्ष व्यक्ति के जीवन में प्रविष्ट हो सकता है किन्तु हममें इस प्रकार का 
विरोध करने का साहुस होना चाहिये , और विद्यार्थी को भी इस प्रकार के कल्याँगाकारी 
विरोध के लिये तैयार करना चांदिये , किन्तु साथ ही हमें व्यक्ति में यहु सामथे जगाना 
चाहिये कि वह उचित बातों में समाज से समझौता करना और पुरानी वस्तु को भी 
यदि वह भ्रच्छी हो तो उसे स्वीकार करना, बिना किसी संकोच या हिच्रकिचाहुट का 
प्रनुभमव किए, सीख सके । इस तरह व्‌ संघर्ष के साथ सामजस्य की भावना को प्रपने 
जीवन में प्रज्वलित रख सकेगा । इसी तरह हम शिक्षा के माध्यम से एक धादहां मानव 
प्रौर उसके माध्यम से एक ग्रादर्श समाज की स्थापना करने में सफल हो सकते हैं | 
धादर्शवाद अपने मन-प्राणा में इसी प्रकार की आकांक्षा से संजोये रहता है , भौर 
भ्रग्मसर होने का निरंतर प्रयास करता रहूता है। 
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लेखक परिचय 


है. 


डा० रामताथ शर्भा---- 


सदस्य दश्शत विमात मेरठ कॉलेज, (मेरठ विश्वनिद्यालय) मेरठ । प्रमुख 
' भारतोय लेखक, इनकी दर्शन, मनोविज्ञान तथा श्रमाजद्ारभ पर कई 
पुस्तकें प्रकाशित हो चुकी हैं । 


डा" शान्ति प्रकाश प्राश्न य---- 


प्रध्यक्ष दर्शन, मनोविज्ञान, समायशत्र विमाम, महारानी लाल बरि 
डिग्री कॉलज, बलरामपुर (गोडइ।) उ० प्र०। 


हँल ताथ त्रिपाठों--- 


प्राध्यापक दद्दयन तथा सनोविज्ञान, एस७ के० पी० कॉलेज प्रजम्गढ़ । 


डॉा० राम नारायण व्यात--- 


ग्रध्पक्ष दर्शन विमांग राजकोय प्र देख ना कॉमस विद्य,लक, इ'दौर ॥ 
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